فقس ناسد عاسیی سای اه ز سس فقیی اعیام مدا باق خآییه السیا تم 
سال بارخ - پسی شمان » سپ دهم . ز تال ٩۳‏ 


۰ توعان 


علت و حکمت از دیدگاه آیةالله العظمی شبیری زتجانی دلم ظله ! 
علیر شا اسقری, علیمراذ مهاجری و حسین ستایی | 


وقت شرعی خطبه‌های نماز جمعه اقلامرضا احسنی 
بررسی ففیهی ضمان خسارات ثاشی از خحطای قاضی / سید سجاد مچسوی کرمانشاهی 
یزید الکناسی! رضا اسکندری 
فقه فناوری / گفتگو با استاد حمید شهر پاری 
اعتبار رعایت ت ر تیب میان‌سمت راست و چپ بدن در غسل جنابت/ استاد مهدی کنجی 


/ 
سال چهارم. پیش‌شمار‌ی سیزدهم. زمستان ٩۳‏ 1 اما 
صاحب امتیاز:معاونت پژوهشی مد رسه‌ی فقهی امام محمد باقر عله لسلام 
مدیر مسئول: محمدمهدی گلشن 

سردبیر: مهدی همتی 

هیئت تحریریه: سید عبدالحسین آل یاسین, علیرضا اعلائی. علیمراد 
مهاجری. داود عابدی. 

ارزیابان علمی: اساتید معظم ابوالقاسم مقیمی حاجی. سید علیرضا 
حسینی. شریعتی. قدیرعلی شمس. 

همکاران این شماره: علیرضا حشمتی. سید علی مر تضوی. مصطفی 
حاج ولیئی. مهدی روشنایی. محمد عبداللهی. 


صفحه آرا: محمد حسین مخبریان. 
آدرس: قم. خیابان شهدا (صفائیه؛ کوچه‌ی ۱٩‏ بن بست 
ناصر, پلاک۲۲ مدرسه‌ی فقهی امام محمد باقر علالسلم 
تلفن دفتر مجله: ۰۲۵-۳۷۷۶۵۱۷۵ 
آدرس اینترنتی: کذ طاعکص مطع][2۵) ۱۷۱۷۱۸۷ 
پست الکترونیک: کذ 24۵/6دهع] [و2] 


راهنمای تدوین و ارسال مقالات 


شرایط مقاله برای چاپ در مجله‌ی تا اجتهاد 
* موضوع مقاله فقهی یا یکی از علوم مرتبط با آن مانند اصول و رجال باشد. 
* مقاله به زبان فارسی یا عربی باشد. 
تال ضا مخعمل بر قاری ناش. 
* مقاله دست کم دارای یکی از ویژگی‌های ذیل باشد: 
ارائه کننده نظریه و یا یافته‌ی جدید علمی. 
ارائه کننده تقریر و تبیین جدید از یک نظریه. 
ارائه کننده استدلال جدید برای یک نظریه. 
ارائه نقد جامع علمی یک نظریه. 
* مقاله تایپ شده باشد و فایل ورد آن برای مجله ارسال شود. (مقاله حد اکثر در ۳۰ صفحه‌ی ۸4 با قلم 
لوتوس ۱۶ (در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) و حداقل در ۰ سطر تنظیم شود.) 
* مقاله در جای دیگری به چاپ نرسیده یا همزمان برای مجله‌ی دیگری ارسال نشده باشد. 


مساشتار مقاله 

مقاله باید دارای ساغتار زیر باشک: 

* عنوان مقاله و نام ملف يا ملفان (به دو زبان فارسی و عربی) 

» چکیده: مقالهباید دارای یک چکیده حداقل در پنج سطر در اول مقاله شامل تبیین موضوع, ساختار و نتیجه 
باشد. (به دو زبان فارسی و عربی) 

* کلید واژه (به دو زبان فارسی و عربی) 

* مقدمه(طرح مسئله) 

* بدنه اصلی مقاله 

* نتیجه 


* منابع و مأحذ 


روش ارجاع به منابع در متن و پایان مقاله 

. آدرس دهی مقاله باید به روش پانوشت و با ذکر نام منبع. شماره جلد و صفحه‌ای که مطلب مورد نظر از 
آن نقل شده انجام شود و مشخصات کتاب‌شناسی در فهرست منابع انتهای مقاله قرار گیرد. 

۲ تنظیم فهرست منابع در پایان مقاله به ترتیب ذیل می‌آید: 

پرای درج مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده ترجمه یا تصحیح یا تحقیق: نام و نام 
خانوادگی مترجم. مصحح يا محقق. شهر محل انتشا انتشارات. نوبت چاپ. سال نشر. 

برای درج مشخصات نشریات: نام مقاله, نام و نام خانوادگی نویسنده. نام نشریه. شماره. محل نشر سازمان 
یا مسسه یا ارگان منتشر کننده. تاریخ انتشار. 


تذ کرات 

۱. نظریات مندرج در مقالات. الزاما بيانگر دیدگاه‌های مجله نبوده و مسئولیت آن به عهده نویسنده آن است. 
۲ مجله در ویرایش ترجمه تلخیص, پذیرش پا رد مقالات آزاد است. 

۳ مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 

۶ نقل مطالب مجله با ذکر مأخذ بلامانع است. 


علّت و حکمت از دیدگاه آیةالته العظمی شبیری زنجانی دام له ۵ 
علیرضا اصغری. علیمراد مهاجری و حسین سنایی 


وقت شرعی خطبه‌های نماز جمعه ۲۷ 


بررسی فقهی ضمان خسارات ناشی از خطای قاضی ۷۳ 
سید سجاد موسوی کرمانشاهی 


پزید الکناسی ۸۱۳ 
رضاً اسکندری 


فقه فناوری ‏ ۱۰۵ 
گفتگو با حجت‌الاسلام استاد حمید شهریاری 


اعتبار رعایت ترتیب میان سمت راست و چپ بدن در سل جنابت ۱۲۵۱۰ 


بررسی دلالت حدیث رفع بر کفابت عمل ناسی ۱۳۱ 
استاه محمد تقی شهیدی 


نرم‌افزار فیش‌نگار نور (قسمت دوم) ۱۵۷ 


۳ 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 


سال چهارم. پیش‌شماره‌ی سیزدهم زمستان ٩۳‏ 


علت وحکمت ازدیدگاه 
آیةالله العظمی شببری زنجانی ِ# 


علیرضا اصغری علیمراد مهاجری و حسین سنایی ۲ 


2 "« 

چکیده اکما 
در برحی از نصوص دینی علاوه بر حکم. به ملاک آن نیز اشاره شده است. با مراجعه 

به کتب فقهی مشاهده می‌شود که در فرایند استنباط احکام شرعی گاه به برخی از این 

ملاکات -که علت نامیده شده‌اند- تمسک شده و حکم مذکور تعمیم و تخصیص خورده 

است ولی گاه نیز تمسک به آن ناروا دانسته شده است و نام حکمت به خود گرفته است. 
متأسفانه علی‌رغم اهمیت این مسأله در فرآیند استنباط در کتب اصولی به شکل مستقل 

به آن پرداخته نشده است. ما در اين مقاله تلاش کرده‌ايم که علاوه بر توضیح علت و 

۱. تاریخ دریافت مقاله: ٩۳/۱۰/۱‏ تاریخ تایید مقاله: ۹۳/۱۰/۲۵. 

این مقاله از دروس خارج فقه حضرت استاد آیت الّه شبیری زنجانی حفظ انه استخراج و تنظیم شده است و مطالب ارائه 

شده برداشت نویسندگان محترم از درس خارج فقه مکتوب ایشان است که به شکل مقاله تنظیم شده است و ممکن 

است نظر استاد در درس‌های جدید تغییر یافته باشد و یا مطالبی از استاد به دست ایشان نرسیده باشد. 

۲.دانش پژوهان سطح ۶ حوزه‌ی علمیه‌ی قم و پژوهشگران مرکز فقهی امام محمد باقر عله السلم. 


تیا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


حکمت به این سئوال پاسخ دهیم که آیا علت و حکمت معمم و مخصص حکم هستند 
یا خیر؟ 

پاسخ آن است که مسأله دارای دو جنبه‌ی ثبوتی و اثباتی است. 

از جهت ثبوتی باید گفت: اگر مفاد ایجابی(تعمیم) و سلبی(تخصیص) قضیه معلله قابل 
ارائه به مخاطب است. ملاک هم معمّم است و هم مخصّص و اگر تنها مفاد ایجابی قابل 
ارائه است. ملاک فقط معمّم است و اگر تنها مفاد سلبی قابل ارائه است یا هیچ‌کدام از 
دو طرف قابل ارائه نیستند. ملاک نه معمّم است و نه مخصص. 

از جهت اثباتی نیز حق آن است که تنها در صورتی تعمیم و تخصیص قابل استفاده 
است که اجتماع شرایط سه‌گانه‌ی تعلیلی بودن بیان ملاک. قابل فهم و قابل مصداقیابی 
بودن ملاک برای عرف و اطلاق حکم و موضوع آن» با کشف علیت تامّه (عمّ از علت 
و حکمت) همراه شود البته استفاده‌ی تخصیص متوقف است بر آنکه متکلم در مقام بیان 


کلید واژه 


علت. حکمت. تعمیم» تخصیص, ملاک تعمیم. شخص الحکم و سنخ الحکم. 
مقدمه 

برخی روایات علاوه بر بیان حکم» متعرض ملاک آن نیز شده‌اند. 

فقها در فرآیند استنباط احکام. گاه به ملاک‌هایی که در روایات برای احکام شرعی 
دک شده استه استدلال می کنو آن‌ها را «مخضص) و يا «معمّم» احکام می‌دانند. گاهی 
مه ام کیت لاک کدی رات به ضررت کل کی شاباسقا فلت شمه بلگه 
«حکمت» است و نمی‌توان برای تخصیص و يا تعمیم حکم شرعی به آن استدلال کرد. 
حال سئوال آن است که چه تفاوتی میان این ملاک‌ها وجود دارد که یکی علت و دیگری 
خکمت, کلتی, می‌شود؟ راه شین آن دی از بکدیگر خیست؟ ابا علت: .ی سکمت 
مخصص و معمم حکم هستند یا خیر؟ 

متأسفانه علی‌رغم کاربرد زیاد این مسأله در دانش فقه لکن, در دانش اصول بابی برای 
آن باز نشده‌است و تنها به ذکر مطالبی پراکنده پیرامون آن در ذیل مسائل فقهی بسنده 
شده است. ما در اين مقاله» تلاش کرده‌ايم که به طور تفصیلی این مسأله را مورد کنکاش 


قرار دهیم. 


در مقاله‌ی حاضر ابتدا تصویری اجمالی از مفردات مسأله ارائه داده‌ايم و سپس بعد از 
تبیین اقوال موجود به نقد آنها نشسته و آن گاه نظریه‌ی مختار خود را ترسیم کرده‌ايم و 


در پایان متعرض تنبیهات و تطبیقات بحث شده‌ایم. 


مفردات 

علّت حکم: ملاکی است که حکم داثر مدار آن است به عبارت دیگر هر جا علت باشد 
حکم نیز هست و هر جا علّت نباشد. حکم هم نخواهد بود مثل «مست کننده بودن» که 
به‌عنوان دلیل بزای خرمت شرت مر هن ( شرب الم لاه امسکز1 و کر شذماست: 
حکمت حکم: ملاکی است که حکم داثر مدار آن نیست مثل اينکه گفته می‌شود که 
«حکمت وجوب عله» برای زنانی که از شوهر خود طلاق می‌گيرند. يا شوهر آنان فوت 
کرده و هنوز یائسه نشده‌انده روشن شدن وضعیّت حاملگی آنها است تا معلوم باشد پدر 
آن بچّه کیست در اینجا این مطلب حکمت حکم است؛ به همین جهت مسئلة عذه» حتّی 
برای زنانی که به وسیلةٌ جرّاحی «رحم) خود را برمی‌دارند و دیگر قابلیّت بچه‌دار شدن 
را هم ندارند. لازم است.! 

تخصیص شخص الحکم: حکمی که قضي؛ مورد نظر در مقام اخبار از آن پا در مقام ایجاد 
آن است و مقیّد به قیود مذکور در قضیه شده است. شخص الحکم می‌باشد و مراد از 
تخصیص, همان انتفاء عند الانتفاء است؛ بنابراین تخصیص شخص الحکم یعنی انتفاء 
شخص الحکم. هنگام انتفاء ملاک. مثلاً در «لاتأکل الرمان لانّه حامض» تخصیص شخص 
الحکم به این معناست که هنگام انتفاء حموضت. حرمت اکل رمان, به مناط حموضت 
نیست امّا اينکه حرمت اکل رمان به مناط دیگری هست يا نه ساکت است. 

تخصیص سنخ الحکم: حکمی که اعمٌ از حکم مذکور در قضیه و احکام مشابه است؛ 
سنخ الحکم می‌باشد. به عبارت دیگر سنخ الحکم. نوع کلی و طبیعی حکم می‌باشد که 
مقیّد به فرض خاصّی نیست. بلکه عامٌ است و جمیع فرض‌ها را دربرمی‌گیرد. در مثال 
«لاتأکل الرمان» سنخ الحکم. حرمت اکل رمان کلی است که هم حرمت اکل رمان به مناط 
حموضت و هم حرمت اکل رمان به مناطهای دیگر را شامل است و مراد از تخصیص 
سنخ الحکم. انتفاء کلی حرمت اکل رمان هنگام انتفاء ملاک است مثلاً در «لاتأکل الرمان 
لاه حامض» تخصیص سنخ الحکم به این معناست که هنگام انتفاء حموضت. حرمت 
خطاتقی بای ارو کیت وگ قلم مار نف توق و انفمالی اساواها شاک سایق کی نازخ 
مختلف آن در تحقیق و بررسی مسأله روشن خواهد شد. 


تما 


علّت وحکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


اکل رمان منتفی است و اکل رمان مطلقا حرمت ندارد نه به مناط حموضت و نه به مناط 


رم 
تبیین و بررسی اقوال 


در مسأله با سه نظریه روبرو هستیم: 

. نظریه مشهور: «علت» هم معمّم حکم است و هم مخصّص آن در حالی که حکمت؛ 
مخصضص و يا معمم حکم نمی‌شود. 

۲نظریه مرخوم محقق نایینی: هر غلتی که «راسطه در عروض؛ است» مخصص و 
معمّم حکم است؛ اما مطلق «حکمت» و نیز علتی که «واسطه در ثبوت» است. مخحصضص 
و معمّم حکم نمی‌شوند. 

۳.نظریه مرحوم محقق داماد: علت. مخضص و معمّم حکم می‌تواند باشد ولی حکمت 


تقریب نظریه اول 

برای اثبات نظریه مشهور فقه. چهار عنوان را باید به صورت جداگانه مورد بحث 
قرار داد: 

معمّم بودن علت. مخضّص بودن علّت. معمّم نبودن حکمت و مخصّص نبودن حکمت. 
۱. معمّم بودن علت: 

در بین فقها اختلافی نیست که علّت می‌تواند معمّم حکم باشد و تقریب ذیل برای 
اثبات آن بیان می‌شود: 

در ای که عات ذکر شااسکه: یکت گرا کلی الیل اسفاده می شود و انم 
کبرای کلی» حکم را از قضیه معلل به غیر آن سرایت می‌دهد و تعمیم حکم حاصل 
می‌گردد. مثلاً در جمله «لا تأکل الرمان لاه حامض» با توجه به «لانّه حامض» که علّت 
حکم است. مطلق «حامض» به عنوان موضوع حکم. جایگزین «رمّان» گردیده و کبرای 
کلی شکل می‌گیرد: «یحرم اکل کل حامض؛. 

صورت قیاس در این جمله چنین است: 

صغری: الرمّان حامض (علت) 

کبری: کل حامض یحرم آکله (کبرای مستفاد از علت) 


نتیجه: الرمّان بحرم اکله (حکم معلل).! 

۲ مخصص بودن علت: 

با این فرض که در خارج بعضی از انارها شیرین هستند. حکم در «لاتأکل الرمان لاه 
حامض» بر روی تمامی انارها برده نشده‌است. چون در آن‌صورت این تعبیر صحیح 
نخواهد بود. در این‌جا شیرین بودن بعضی آنارها قرینه می‌شود بر اینکه حکم از اول 
بر روی مصادیق متعارف» یعنی انارهای ترش رفته و علت حرمت مصادیق متعارف 
حموضت است. همانند جمله «لاتأکل الرمّان الحامض» که نهی شخصی است و شامل 
تمام اقسام رمان نمی‌شود؛ بنابراین تعلیل. همانند وصف باعث می شود که «شخص 
الحکم» متضیق گردد. 

در نتیجه» شخص حکم «لاتأکل» در این جمله درباره رمان‌های غیرمتعارف نیست و 
این معنا از مخصص بودن علت در «شخص‌الحکم» هم معنای روشنی است که مورد 
نزاع قرار نگرفته است؛ اما بحث در اين است که آیا از این جمله استفاده می‌شود که 
«سنخ‌الحکم) (سنخ «لاتأکل») نیز ولو به نحو سالبه جزئیه. درباره رمان‌های غیر متعارف 
نیست يا چنین استفاده‌ای نمی‌شود.؟ 

برای اثبات مخصص بودن علت برای «سنخ الحکم» ممکن است دو تقریب ذکر شود 
که هر دو. محل مناقشه‌اند: 

تقریب اول: این تقریب دارای دو مقدمه است: 

مقدمه اول: علت. ظهور در انحصار دارد یعنی در حصّه معلله» علت مذ کور تنها علت؛ 
برای حکم است مثلا در «لاتاکل الرمان لائه حامضص»» ظهور لاه حامض» در این است 
که در انارهای ترش (متعارف) فقط یک علّت برای تحریم موجود است و آن ترش بودن 


است.: 

مقدمه دوم: اگر در دلیل دیگری حکم بر طبیعت موضوع بار شود. ظهور دارد که یک 
علت مشترکی در تمام افراد موضوع. سبب حمل حکم بر طبیعت موضوع شده است 
و لازمه وجود علت مشترک این است که در حصّه معلله دو علت برای حکم وجود 
وش باشته یک علخ اشاضی و یک علت فف که و ایق با ظهیی علت هر اسان 
ناسا ز گار است. 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۱۸. 
۲. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۱۰۸. 


تما 
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م 


ایا 
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نتیجه: ظهور علت در انحصار, قرینه می‌شود که علت مشترکی که سبب بارشدن حکم 
بر طبیعت موضوع شود وجود نداشته باشد بنابراین تنها علت برای حکم همان علت 
مذکور است و مفهوم اين قضیه این است که حکم در حصّه‌ای که اين علت در آن موجود 
نیست جریان ندارد. 
مثلاً در همان مثال «لاتاکل الرمان لائه حامض) اگر در دلیل دیگری حکم بر طبیعت 
موضوع بار شود یعنی «لاتاکل الرمان» معلوم می‌شود که طبیعت رمان» علت مشترکی 
برای حکم تحریم دارد که در همه رمان‌های ترش و شیرین موجود است و لازمه علت 
مشترک این خواهد بود که در رمان‌های ترش دو علت برای تحریم وجود داشته باشد 
(یک علت» ترش بودن که مخصوص انارهای ترش است و در کلام ذکر شده است و 
علت و یگرجن که مر ک اش زگره انازها وشوو ‌باشد کار لاقاکا الما کشت 
شد) و اين با ظهور «لاه حامض» که در انارهای ترش تنها یک علت برای تحریم است 
سازگاری ندارد پس ظهور علّت در انحصار را حفظ کرده و می‌گوییم تنها یک علت برای 
تحریم رمان وجود دارد که آن هم در انارهای ترش است و مفهوم این مطلب این است 
که انارهای شیرین حکم حرمت را ندارد.! 

اشکال تقریب اول: بر اين تقریب دو اشکال وارد است. 

ارغاته ظهورقی اتخضای تدازوق لذا دک یک علع اضاه دلالعشی کد وی خفه 
معلله تنها همین یک علّت برای حکم وجود دارد بلکه ممکن است علل متعدد داشته که 
بات از آنها دک تم اه ابرم بیع اس هط مان ده کته ناشد ون 
متکلم به طرضی سل انقان: اعتضان وشترم و با غرشن بدیگری ها یک علت زا ذکر کند 
در مثال مذکور هم می‌گوییم لاه حامض ظهور ندارد که در انارهای ترش تنها یک علّت 
برای تحریم است بلکه ممکن است علل متعددی داشته باشد از جمله یک علّت مشترک 
که در میان آنها تنها حموضت ذکر شده است. 

۲ بر فرض ظهور علت در انحصار نیز تخصیص لازم نمی‌آید زیرا ادله چنین ظهوری 
ندارند که وقتی حکم بر طبیعت موضوع بار شود یک علت مشترکی داشته که در تمام 
افران عوهوی پاش ابا طنور علت ده اتصبان تاباد کار باشل باکه اسقیال دانه تمه 
معلله؛ یک:علت اتتصاضن و خضه غیر معلله عات اتصاضی دیگری ذالعه باشند :و باید 


توجه کرد که عناوینی که در ادله احکام اخذ می گردند. الزاما علل ثبوتی حکم نیستند 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۲. 


بلکه می‌توانند معرّف افرادی باشند که حکم در مورد آنها ثابت است. مثلاً در «اکرم هژلاء 
النّاس)؛ لزوم اکرام افراد مختلف می‌تواند به مناطهای مختلفی باشد و عبارت «هژلاء 
الناس» تنها معرّف افراد این حکم بوده و در بوت حکم دخالتی نداشته باشد. در حقیقت؛ 
عنوان مأخوذ در دلیل» می‌تواند عنوان مشیر و جامع انتزاعی از افراد مختلف باشد و 
مصادیق آن عنوان هر یک به جهتی اختصاصی. مشمول حکم شده‌باشند. 

نابراین لازمه پذیرش ظهور علت در انحصار ان نیست که حکم به حصّه معلله 
اعتضاضی قاود بلکه لازمه. بذپرش ظهور علت در اتضار این است که یه علل موی 
حکمی بر طبیعت موضوع بارشده است یعنی درحصّه‌ی معلله به یک علت و در حصص 
دیگر به علل دیگر. 

در مثال محل بحث «لاتأکل الرمان لاه حامض» اگر حکم «لاتأکل الرمان» داشته باشیم, 
ظهور ندارد در اینکه همه رمان‌ها یک مناط و علت واحد برای تحریم دارند بلکه با توجه 
به ظهور علت در انحصار که می‌گفت در انارهای ترش تنها علت تحریم حموضت است؛ 
نتیجه می‌گیریم همه رمان‌ها به یک علّت تحریم نشده است بلکه رمان‌های ترش به علت 
ترش بودن و رمان‌های غیر ترش به علت دیگری و لذا هیچ منافاتی با «لاتأکل الرمان لاه 
حامض» ندارد و نمی‌توان از لاتأکل الرمان لاه حامض نتیجه گرفت که حکم بر طبیعت 
موضوع بار نشده است. بر اين اساس انارهای شیرین حکم حرمت ندارد بلکه اين دلیل 
اش هه آتازها: شرع سا کت استگ: 

مثال شرعی این بحث. حرمت شرب خمر است. در پاره‌ای روایات» حرمت خمر به 
اسکار تعلیل شده اما در روایات دیگر آمده است: «ما آسکر کثیره فقلیله حرام». پس 
تمام افراد شرب خمر حرام‌اند. ولی افراد متعارف شرب خمر به ملاک سکرآوری و افراد 
غیرمتعارف به ملاکی دیگر و این دوگانگی ملاک و عدم وجود مناط مشترک به هیچ 
وجه منافاتی با اطلاق «لاتشرب الخمر» ندارد." 

تقریب دوم: محقق خوئی " در بحث مفهوم وصف. به این نکته قائل‌اند" که «وصف؛ 
مفهوم فی الجمله دارد)؛ مثلا در جمله «اکرم العالم العادل» حکم بر روی مطلق «عالم» 
نرفته است. بلکه عدالت در ثبوت حکم دخالت دارد البته ممکن است اقسام مختلف 


۱. الکافی (ط - الاسلامیة» ج 1. ص 4۰۷ باب أن سول ال صلی اه عله وله رم کل مُشکر قلبلهٌ و کر 
۲. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۲. 
۳ مصباح الأصول, ج ۲ ص ۳۰۹. 


قبل از ایشان مرحوم محقق بروجردی آن را ذکر می‌کردند و به مرحوم سیّد مرتضی نسبت می‌دادند. 
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عالم وجوب ارام داشته باشند؛ مثلاً العالم الهاشمی, العالم الخدوم. العالم المحتاج و 
مانند آن, همه لازم الاکرام باشند و «العالم العادل» به تنهایی موضوع وجوب نباشد و به 
عبارت ذیگر عمکن است اه ها عایق و ویب اکرام نبوده باشد و علل دیگری نیز 
برای وجوب اکرام وجود داشته‌باشند. ولی به هرحال مطلق عالم نباید واجب الاکرام باشد 
رکه ورین ید مرلو ترس و بای تفس روم مه تس وتان تفن کیش 
می‌شود اما مفهوم وصف به نحو «سالبه کلیه» که محل نزاع در بحث مفاهیم می‌باشد. 
مطلب دیگری است. 

البته توجه به این نکته لازم است که این «مفهوم فی‌الجمله» نیز همانند «مفهوم بالجمله» 
نسبت به «سنخ الحکم» مطرح می‌شود وگرنه همان‌طور که پیش‌تر گفته شد. مقیّد بودن 
«شخص الحکم» و عدم تعمیم آن نیاز به این توضیح ندارد و امری واضح است. 

در مسأله «علت» نیز وقتی حکم به امری معلل شد. باید آن علت در ثبوت حکم دخالت 
داشته باشد کی اوق روز چیه اب اف می‌شود «مفهوم فی‌الجمله) به 
نحو سالبه جزئیه در سنخ‌الحکم شود.! 

اشکال تقریب دوم: در بحث «مفهوم وصف» اگر قید. قید غالبی باشد مفهوم. حتی به 
نحو «سالبه جزئیه» هم از جمله استفاده نمی‌شود. البته باید دانست که علت حقیقی عدم 
میرم بان قوازد قیره غالس یی عالی بودن تسه یلگ وتررد سا برفخ انزاه ال 
علّت عدم مفهوم است وگرنه در مواردی که اتفاقاً افراد نادب مورد نیاز باشند. نمی‌توان 
قید غالبی را ذکر کرد. مثلا اگر برای کسی مهمان آمده باشد و ما به او بگوییم: «أکرم هذا 
الضیف» در اینجا ممکن است ملاک ثبوتی اکرام در تمام میهمان‌ها ثابت بوده. اما علت 
ذکر «هذا الضیف» نیاز فعلی بودن آن باشد." 

بنابراین تمام الملاک در عدم استفاده مفهوم. ولو به نحو سالبه جزئیه «اختصاص نیاز 
فعلی به برخحی افراد» است به گونه‌ای که برآوردن سایر نیازها با این جمله بر عهده متکلم 
نیست: قید غالبی» معمولا از مصادیق این ملاک است و از آن؛ مفهوم به نحو «سالبة 
جزئیه» هم استفاده نمی‌گردد و در نتیجه با توجه به اينکه مفهوم برپایه عدم لغویت 
استوار است. هر نکته‌ای که ذکر قید را از نظر عقلایی از لغویت خارج کند. مثل ذکر قیود 
در پاسخ امام طبق سئوال سائل, مفهوم را منتفی می‌سازد. پس در جمله «لاتأکل الرمّان 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۱۰۸. 
۲. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۲ و ۱۰۸. 


الحامض» اگر قبد «الحامض» قید غالبی باشد «مفهوم فی الجمله» هم استفاده نمی‌شود. 

فراعت نیز اک لاقل علت (صموضخ) در غالب افراد موضوع (رمان). وجود 
داشگ باشکن موضوع به شکل مطلق (لاتأکل الرمّان) آورده نمی‌شود و حکم معلل به 
(صورت وجود علت» مقیّد می‌گردد (لاتأکل الرمّان الحامض لائه حامض). اما اگر علت؛ 
غالبی باشد تعلیل نسبت به موضوع مطلق (لاتأکل الرمّان لائه حامض)؛ صحیح می‌شود 
و می‌توان گفت که حکم معلل, ناظر به افراد متعارف (رمّان حامض) است. در نتیجه 
تقییدی که از علت استفاده می‌شود به «مفهوم فی الجمله» نیز نمی‌انجامد. 

پس برای صبحخت تعلیل در «لاتأکل الرمّان لائه حامض» باید حموضت در اغلب افراد 
رمان موجود باشد و چون علّت به قید غالبی و در نتیجه به افراد مورد نیاز بازمی‌گردد؛ 
هیچ مفهومی حتی به نحو «سالبه جزئیه» نیز ندارد.! 

۳و ۴. معمم و مخصص نبودن حکمت: 

همانطور که گذشت حکمت. ملاکی است که حکم. داثر مدار آن نیست و شارع آن را 
به عنوان معیار و ضابطه برای حکم در اختیار مکلف قرار نداده تا مکلف بر اساس این 
افراد. در کلامش ذکر کرده است بنابراین حکم در هیچ کدام از جهات تعمیم و تخصیص 
داثر مدار چنین ملاکی نخواهد بود. 

تقریب نظریه دوم: 

مقام اول: جهات تشربع حکم 

ایشان جهاتی که شارع بر اساس آن جعل حکم می‌کند را بر سه گونه می‌داند: 

۱. جهتی که «تحت ضابطه و معیار خحاصی قرار نمی گیرد» یعنی ضابطه معیّنی نمی‌توان 
برای آن فرض کرد. در اين موارد شارع معیار و میزان کلی‌تری را برای آن جهت در 
نظر می‌گیرد و حکم را برای آن جعل می‌کند. مثلا شارع می‌خواهد که از «اختلاط میاه و 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۱. 

۲. مرحوم آقای نائینی تدس سره رساله‌ای به نام لباس مشکوک دارند که بسیار روی آن کار کرده و زحمت کشیده‌اند. 
نخستین نگارشی که ما از این رساله دیده‌ايم: به سال ۱۳۱۵ مق. مربوط می‌شود و ایشان این رساله را تا بعد از سال 
۰ بارها تغییر داده و اصلاح و تکمیل نموده‌اند. از اين ری این رساله بسیار پرمطلب و سودمند است؛ از جمله 
مباحث این رساله که در صفحات نخست آن مطرح شده بحث حکمت و علت است. رسالة الصلاة في المشکوک 
(للنائيني. ط - الحدية» ص ۳۳-۱۷ 


۹ 
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اختلاط انساب» اجتناب شود امّا برای این جهت ضابطه‌ای مشخص و قانون‌مند نمی‌توان 
قرار داد؛ از این رو شارع برای تحقق آن ملاک و غرض قانونی کلی‌تر با غرضی وسیع‌تر 
قرار داده و فرموده: «نکاح قزر فان حرام است». چه بسا نکاح در عذه. منجر به اختلاط 
میاه نشود. اما برای آن‌که حکم براساس جهت و غرض ضابطه‌مندی باشد. راهی جز 
این وجود ندارد که به طور کلی از هرگونه نکاحی در زمان عله منع شود. چنین جهتی 
را «حکمت تشریع» پا «علت تشریع) می‌نامند. در مثال بالا نیز «اختلاط میاه و اختلاط 
انساب»» «حکمت تشریع» یا «علت تشریع) در حکم «حرمت نکاح در ایام نله سار 

در شرع و عرف نمونه‌های بسیاری از این موارد را می‌توان یافت که به برخی از آن‌ها 
اشاره می‌شود: 

الف) هرگاه یک ظرف خمر در میان ده ظرف وجود داشته باشد. انسان برای اجتناب 
از تعمر از همه کاسه‌های محتمل الخمریه اجتناب می‌کند با آن‌که غرضش اصلی و اون 
اعفیات: ااستنفر اه 

ب) شخصی که در پی یافتن یک گنج است. مکان‌های بسیاری را حفر می‌کند تا به 
آن گنج دست‌یابد. یعنی برای غرضی خاص. غرض وسیم‌تر را مورد توجَه قرار داده. به 
وجود آن عمل می‌کند تا به غرض اصلی پرسد. 

ج) ما برای درک لیلةالقدر که یک شب بیشتر نیست چندین شب را احیاء می‌گيریم تا 
شب قدر که بسیار مهم و سرنوشت‌ساز است را درک کنیم. 

۲ جهتی که «می‌تواند تحت ضابطه خاصی در بیاید» اما از آنجا که بیشتر افراد یک 
نوع, آن جهت و غرض را دارا هستند. حکم شارع روی آن نوع می‌رود. 

مقر خرن تبانه توعا شک آورن میف ده استه قارع وخ آن را خر کرزه یط 
«التبیذ حرام». 

۳ جهت و غرضی که «به صورت علّت ذکر می‌شود» که اين علت. خود بر دو قسم 
اه 

قسم اول: علتی که «واسطه در ثبوت» حکم برای موضوع است. پعنی خود علت 
موضوع حکم نیست. بلکه «واسطه ثبوت حکم برای موضوع» است. مثال عرفی: «آب 
گرم است به علت آتش» یعنی آتش واسطه ثبوت گرمی و حرارت برای خود آب است. 

مثال شرعی: اگر موضوع حکم حرمت. در واقع خود خمر بود» ولی علت آن, وجود 


. الكافي (ط - دار الحدیث) ج ۱۲ ص ۷۲۶ 


شاک و قوش ای ماد نکن تاش ایو فلت ری سک اعاخ فرت 
حکم حرمت برای خمر است. پس موضوع در این‌جا همان خمر است نه سکر. 

مرحوم محقق خراسانی در كفاية الاصول" اين اشکال که «وجوب صلاة با توجه به 
مطلوبیت ملاک آن, وجوب غیری است و وجوب نفسی متعلق به نفس ملاک است» را 
چنین پاسخ داده‌اند که ملاکات احکام. موضوعات احکام به شمار نمی‌روند؛ یعنی هر چند 
شارع فرموده‌است که ملاک حکم در وجوب نماز این است که نماز «تنهی عن الفحشاء و 
المنکر»" ولی نمی‌توان گفت که «نهی از فحشاء» موضوع حکم وجوب است. 

تسم دوم: علتی که «واسطه در عروض! حکم بر موضوع است؛ یعنی اولاً و باذات 
خود آن واسطه معروض حکم است. ولی به خاطر اتحاد واسطه با ذوالواسطه حکم به 
قورا اه ریک فان وت 

به بیان دیگر: حکم. روی فرد موضوع بما هوهو نرفته بلکه روی عنوان رفته اما به‌دلیل 
اتحاد عنوان با فرد موضوع» حکم بر آن بار شده‌است. مثلاً در حکم «لاتشرب الخمر لاه 
مسکر» اگر بگوییم که معنای آن این است که خمر بما هوهو موضوع حکم نیست؛ در 
این‌صورت «مُسکر» موضوع حکم حرمت است؛ ولی به‌دلیل اتحاد عنوان مسکر با خمر 
خمر حرام شده‌است. 

نظیر جمله العالم متغیّر و کل متغیر حادت. فالعالم حادث» که حکم (حدوث). اول 
و بالذات روی حد وسط یعنی «متغیُر» رفته‌است و به دلیل اتحاد آن با ذوالواسطه تین 
«عالم)؛ حکم بر ذوالواسطه بار شده و گفته شده است: «العالم حادث». 

علتی که واسطه در عروض است (الخمر حرام لاه مسکر) را همواره می‌توان به 
صورت شکل اول قیاس درآورد (الخمر مسکر و کل مسکر حرام, فالخمر حرامٌ) به 
کوی ای که با تس اف آوهان راسطه رسک ا اه زوم ی تیه ان وی 
حکم برای موضوع باشد (الخمر حرام)." 

مقام دوم: معمّم و مخضّص بودن با نبودن علت و حکمت تشریع 

ایشان به اعتصار تعمیم و تخصیص را در حکمت و اقسام دوگانه علت مطرح 
می‌فرمایند که برای روشن شدن مطلب. کلام ایشان با توضیح بیشتری بیان می‌شود: 

الف) حکمت: با لحاظ حموضة به عنوان حکمت تشریع در حکم «لا تأکل الرمّان لاه 
۱. کفاية الاأصول (طبع آل البیت» ص ۱۰۸. 
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حامض» از مورد حکم نمی‌توان تعذی کرد و تمام مأکولات حامض را حرام دانست و 
نیز نمی‌توان به استناد حکمت تشریع» موضوع مجعول از سوی شارع را تخصیص زد و 
مثلاًفقط نوع خاصی از انار را حرام شمرد. 

در عرف نیز چنین است» مثلا اگر بگویند «به‌دلایل امنیتی» تمامی افرادی که به این 
محل وارد می‌شوند را تفتیش بدنی کنید» با علم به این که فلان فرد خاصء مورد اعتماد 
و اطمینان: است یاو هم خبوم و اطلاق حکم: اقضنا دارد که وق را نیز تفیش کننده زیر 
حکمت نمی‌تواند دامنه موضوع را توسعه داده یا مضیّق کند. 

بنابراین به طور خلاصه باید گفت که حکمت. مخصّص و معمّم نیست. 

ب) علتی که واسطه در ثبوت است: هرگاه جهت و غرض به نحو علت بوده و علت 
مزبور «واسطه در ثبوت» حکم باشد. یعنی نوع خحاصّی به دلیل علت؛ موضوع حکم قرار 
گرفته باشد. در این‌صورت نیز نه می‌توان از آن نوع خاص به انواع دیگر تعذی کرد و نه 
موضوع را تخصیص زد یعنی در این‌جا نیز علّت نه معمّم است و نه مخصّص. مثلاً اگر 
خمر به خاطر مُسکر بودن. حرام شده باشد. نمی‌توان با این حکم. حرمت را برای هر 
مسکری ثابت کرد یا حرمت را منحصر به خمر مسکر دانست. 

ج) علتی که واسطه در عروض است: اگر علتی که برای حکم بیان شده. واسطه در 
عروض باشد. در این صورت چون در واقع حکم بالذات روی واسطه رفته و بالعرض به 
ذوالواسطه (موضوع) نسبت داده شده. می‌توان گفت که حکم از موضوع مزبور به افراد 
دیگر که با عنوان واسطه اتحاد دارند قابل تعمیم است. مثلاً در حکم «لاتشرب الخمر لاله 
تکرب قرش اوه که ات مق هافر وی ام فان وف دیاتن 
هر مسکری ثابت دانست و از خمر به موارد دیگر تعذی کرد. همچنین مشابه این امر را 
در مورد مخصّص بودن آن نیز می‌توان بیان کرد.! 

مقام سوم: معیار در تشخیص «واسطه در ثبوت» و «واسطه در عروض» 

هرگاه حکمی برای موضوعی ابت شود. ظاهر ادله احکام و مقتضای اولیه این است 
که موضوعی که حکم بر آن ثابت شده است به نفسه موضوع حکم است و چنانچه علتی 
نیز ذکر گرده علت. تنها «واسطه در ثبوت» حکم برای موضوع است و در واقع منشاً و 
ملاک حکم به وسیله علّت بیان شده‌است؛ ولی گاه به خاطر وجود بعضی از قرائن علت؛ 


«واسطه در عروض» می‌شود. به این معنا که موضوع حکم. اولا و بالذات همان تعلیل 


۱. رسالة الصلاة في المشکوک (للنائيني ط - الحدیثة)» ص ۲۲-۲۵. 


(حد وسط در کبرای قضیه) است و ثانیً و بالعرض از باب تطبیق کلی بر مصداق آن یکی 
از مصادیقش به عنوان موضوع در لسان شرع واقع شده است. مثلاً اگر فی الواقع موضوع 
حرمت. شرب مطلق مسکر باشد و خمر به‌عنوان یکی از مصادیق «مسکر. موضوع حکم 
واقع شده باشد. در این صورت علت؛ (واسطه در عروض» حکم بر موضوع مذکور در 
لسان دلیل خواهد بود. در نتیجه جمله تعلیلیه به قیاسی تبدیل می‌شود که علت در آن حد 
بط ماش سار ورب لیر گنه فا کل یل ای تبدیل می‌شود: 
(الخمر مسکر؛ کل مسکر حرام؛ الخمر حرام» 

قرائن ذیل باعث می‌شود تا علّت را «واسطه در عروض» بدانیم: 

۱ علّت به‌گونه‌ای باشد که صلاحیت موضوع قرارگرفتن برای حکم را داشته باشد؛ اما 
اموری مانند مصالح احکام که منشأً تشریع حکم است (مثل قرب نسبت به تشریع صلوة) 
صلاحیت موضوع قرار گرفتن برای حکم شرعی را ندارند چرا که عقل و عرف قدرت 
تطبیق بر مورد و تشخیص مصادیق را ندارند و بدیهی است که در این‌صورت. صدور 
چنین حکم بلاثری لغو بوده و عقلاً قبیح می‌باشد. 

۲ حکم دارای اطلاق بوده؛ اهمال و تقیید نداشته باشد. 

۳ موضوع. دارای اطلاق بوده. اهمال و تقیید نداشته باشد. 

ماد ها هو از (لشرت الق سیگ ی انز رانطاکر رش تاش 
چرا که اولا عنوان مسکر می‌تواند علّت حکم باشد. زیرا تشخیص مصادیق مسکر برای 
عرف میسر است. 

انیا: موضوع (خمر) مطلق است و مهمل یا مقیّد به حصّه خاصی از خمر نیست. 

الثا: حکم (حرمت) مطلق است و مهمل يا مقیّد به حصّه خاصی از حرمت نیست. 

در نتیجه می‌توان گفت فی الواقع موضوع حکم شرعی. اسکار بوده. ذکر کلی آن در 
حکم به جهت تطبیق بر مورد است.! 

اشکالات نظریه دوم 

اشکال اول: 

مرحوم محقق نائینی فرمودند که گاه جهتی که شارع بر اساس آن جعل حکم می‌کند 
(جهت دوم) می‌تواند تحت ضابطه قرار گیرد ولی از آن‌جا که بیشتر افراد یک نوع واجد 


۱. رسالة الصلاة في المشکوک (للنائيني ط - الحدیثة» ص ۲-۳۳؛ کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه 
شبیری زنجانی)؛ درس ۰1۱ 
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- 


آن غرض می‌باشنده حکم بر روی نوع می‌رود. 

این مطلب از چند جهت محل اشکال است: 

اولا: فرش بر این است که سای مت فیانظه انیت و رای ان را جر اشخار 
عرف قرار داد؛ بنابراین نفس تحت آن ملاک بودن اکثریت یک نوع. باعث نمی‌شود که 
حکم روی کل برده‌شود. 

مثال: اگر حکم واقعی شرع این باشد که «ترشی مضر است و وجوب اجتناب دارد» 
و از طرفی می‌دانيم که اکثر افراد انار ترش‌اند» در این‌صورت مولی نمی‌تواند حکم کند 
که «همه انارها مضرند و وجوب اجتناب دارند» زیرا تشخیص انار ترش و غیر ترش 
ضابطه‌مند و در دست عرف است و شارع می‌تواند به‌جای آن حکم کلی؛ چنین حکم کند 
که «همه انارهای ترش مضرند و وجوب اجتناب دارند». 

ثانیا عود مرحوم میرزای نائینی در بعضی از موارد مشابه خلاف این را ذکر کرده‌اند. 
مثال: روایاتی هست دال بر اینکه در غیر مأکول اللحم نباید نماز خواند و تعلیل شده که 
ان اکثرها مسوخ)». ایشان می‌فرماید: از آنجا که انواع مسوخ در روایات بیان گردیده و 
تشخیص آن به سادگی ممکن است پس نمی‌توان از این تعلیل حکم کرد که کل مصادیق 
غیر مأکول اللحم (مسوخ سباع حشرات) دارای این حکم می‌باشد بلکه مراد این است که 
علّت حرمت اکثر موارده مسوخ بودن آنها است و ساثر موارده علت دیگری دارد که به 
دلیل خاصی ذکر نگردیده است.! 

مرحوم محقق نائینی در مثال بالا تعذی از مورد به سایر انواع را صحیح نشمرده‌اند و 
لازمه‌ی کلام ایشان این خواهد بود که در بحث ما که وضعیت مشابهی را داراست نیز 
نباید حکم را به کل تسرّی داد. 

اشکال دوم: 

مرحوم میرزای نائینی فرمودند: «اگر علّت؛ (واسطه در عروض» باشد می‌توان ۳ 
تعمیم و تخصیص داد اما اگر «واسطه در ثبوت» باشد. تعمیم و تخصیص ممکن نیست). 
این مطلب نیز محل مناقشه است. زیرا اک اک «واسطه در ثبوت» باشد نیز می‌توان آن 
را تعمیم داد. چرا که در این صورت اگر چه علت و کبری نمی‌تواند به‌عنوان موضوع 
حکم شرعی قرار گیرد ولی به جهت ویژگی «علیت تامّه بودن» آن حکم. احتصاصی به 
نورد خعکان تذاففه و سای مرازدی که علگ:در سا وخرخ داریا شد‌شاس م‌فوف: 


۱. رسالة الصلاة في المشکوک (للنائيني, ط - الحدیثة» ص ۲۰. 


مثال: این آب گرم است» چون آتش به آن رسیده است. از ظاهر این تعلیل استفاده 
می‌شود که رسیدن آتش به هر شیئی باعث گرم شدن آن می‌شود. 

اشکال سوم: 

مرحوم محقق نائینی فرمودند: «در قیاس شکل اول حد وسط نسبت به صغری باید 
واسطه در عروض باشد).! این ادعا نیز صحیح نیست. زیرا شرط انتاج در قیاس شکل 
اول این است که حد وسط. «واسطه در اثبات» باشد و نه بیشتر. 

«واسطه در اثبات» اشکال مختلفی دارد: 

۱ گاه «واسطه در اثبات»» «واسطه در ثبوت» است (برهان لمّی). 

مثال: «زید آکل للسمٌ. کل آکل للسمٌْ یموت. فزید یموت»؛ چرا که اکل سم واسطه در 
ثبوت موت برای زید اولا و بالذات می‌گردد. 

۲ گاه «واسطه در اثبات»» «واسطه در عروض» است (برهان انی). 

مثال: «العالم متغیر» کل متغیر حادث. فالعالم حادث» که حکم «حدوث»» اولاً و بالذات 
روی حد وسط یعنی «متغیّر» رفته‌است و به دلیل اتهاد: ان با ذوالواسطه یعنی «عالم»؛ 
حکم بر ذوالواسطه بار شده و گفته: «العالم حادث». 

۳ گاه «واسطه در اثبات» نه «واسطه در عروض» است و نه «واسطه در ثبوت». 

مثل اثبات وجود برای صانع در براهینی که وجود خدا به واسطه آثار و معلولات ذات 
باری تعالی ثابت می‌گردد. 

ء گاه «واسطه در اثبات» با «واسطه در ثبوت» ملازم است. 

در این صورت. معروض واقعی حکم. «ملازم حذ وسط» است و نه خود «حد وسط». 
ال یز هون درد زاا الک بوخ داش ات کل سا مفا قفواست یر کی که بانج 
نوع دل درد مبتلا شود. می‌میرد؛ پس زید می‌میرد. در این مثال دل درد با حالت تهوع که 
واسطه در اثبات مرگ برای زید است. ملازم با خوردن سم است و خوردن سم واسطه 
در ثبوت مرگ برای زید می‌باشد. (لبته با فرض اینکه حالت تهوع یا دل درد علت مرگ 
زید نباشد و علّت مرگ او اکل سم باشد). 

۵ گاه «واسطه در اثبات» ملازم با «واسطه در عروض» است. 

منال: زید از داخل قطار. منظره‌های بیرون را در حال حرکت می‌بیند. کسی که از داحل 
قطار منظره‌های بیرون را در حال حرکت ببیند. در حال حرکت است؛ پس زید در حال 
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۷, 


حرکت است. در اين مثال تماشای منظره‌های بیرون در حال حرکت: ملازم بودن در قطار 
ار کت افست و فان فر قطان در ال سر کم رنه ور خرن خ خی ای و 
بالعرض برای زید می‌باشد. 

در هر صورت جون «واسطه در اثبات». وجود دارد. قیاس شکل اول, منتج است و به 
(واسطه در عروض) احتیاجی نیست.! 

تقریب نظربه سوم 

مرحوم آقای داماد همانند مشهون علت را معمّم و مخضّص می‌دانند و با اين‌که 
مخصّص‌بودن حکمت را نمی‌پذیرند ولی بر حلاف مشهور به معمم‌بودن آن قائلند. ایشان 
برای تقریب مدعای خویش مثال زیر را مطرح کرده‌اند: 

فرض کنید یکی از اهداف مقنن. «جلوگیری از سرقت» باشد. در این صورت برای 
رسیدن به این هدف (بازرسی و شناسائی سارقان) به وسیله جعل قانون. چند راه وجود 
دارد: 

۱. قانون تفتیش و بازجویی از افراد را در تمام ازمنه و حالات و بر همه اشخاص جعل 
کند. بدیهی است. جعل این نوع قانون به‌دلیل حرجی بودن و سایر جهات؛ میسر نیست. 

۲. قانون تفتیش را نسبت به یک مقطع خاص زمانی و برای افراد عاص جعل کند. مثلا 
در مقطع ساعت ؛ صبح و تنها برای کسانی که مورد سوء ظن بازرسان باشند. 

بدیهی است این نحوه جعل نیز گر چه تصورا امکانپذیر است؛ ولی ممکن است در 
مقام عمل منجر به خطا و اشتباه بازرسان و یا احیاناً سوء استفاده آن‌ها از قانون گردد. 

۳. قانون را در یک مقطع خاص زمانی ولی برای عموم افراد جعل کند که حتی مواردی 
که سارق نبودن شخص محرز باشد را هم شامل شود. اين راه قهرا محذورات دو طریق 
دیگر را ندارد و هدف مقتن را تأمین می‌کند. 

اما در هر صورت باید دانست که ملاک اولیه همان جلوگیری از سرقت و بازداشت 
سارقان است. ولی مقثن به دلائل فوق الذکر ملاک انویه موسعّی را نیز در نظر گرفته 
است که در مثال ما تفتيش کلیه افراد است. 

سپس مرحوم آقای داماد از مطالب بالا چنین نتیجه می‌گیرند که ملاک» أحد الامرین 


۲ تشه باتدافت‌ساقانر (ملاک: اب لین 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی»؛ درس ۱۷. 


۲ تفتیش کلیه افراد در ساعت ۶ صبح. (ملاک ثانویه) 

لذا اگر مقتّن. حکم و تعلیل آن را این‌چنین بیان کند که «هر کس ساعت ۶ صبح در 
ملاء عام ظاهر گردد. بخاطر جلوگیری از سرقت مورد تفتیش و بازجویی قرار می‌گیرد»؛ 
مستفاد از این تعلیل تعمیم است. به عبارت دیگر, اگر شخصی در غیر ساعت ؛ صبح هم 
در ملاء عام ظاهر شود اما دزد بودن او مورد اطمینان باشد و یا لااقل مورد سوظن حکم 
مذکو شامل او نیز خواهد شد؛ اما بر عکس. مقتضای تعلیل فوق, عدم تخصیص است 
و حتی موردی که می‌دانيم شخص سارق نیست را هم شامل می‌شود.! 

اشکال نظریه سوم: 

در تکمیل نظریه ایشان باید گفت که ممکن است مقنن. هم در عقد اثباتی قضیه و هم 
در عقد سلبی آن. حکمت را لحاظ کند ولی نه در جانب تعمیم و نه تخصیص اختیار را 
به مأمور ندهد. مثلاً به عللی بگوید که در روز هیچ فردی به عنوان سارق جلب نشود. در 
این صورت. واضح است که حکمت مذکور در قانون اول (جلب سارق) معمّم نمی‌تواند 
باشد. زیرا قانون و حکمت دیگری در این‌جا وجود دارد که با آن تنافی دارد. پس فرض 
کلام مرحوم آقای داماد جایی است که ما قانون و حکم دیگری از سوی مقتّن و شارع 
نداشته باشیم تا جلوی تعمیم حکمت را بگیرد که در این‌صورت. حکمت معمّم خواهد 


۲ 


بود. 


تحفیق و بررسی مساله 
برای تحقیق در اين مسأله لازم است در دو مقام بحث شود: 


مقام دوم: راهکار عملی برای تشخیص معمّم و مخضص بودن ملاک؛ در مقام اثبات. 


مقام اول: ملاکات و جهات تشریع حکم در مقام ثبوت 

در این مقام لازم است ابتدا انواع ملاکات و جهات ملحوظه در تشریع حکم را بیان 
نمايیم و بعد از آن معمّم و مخضص بودن یا نبودن هر صورت را بررسی کنیم. 

. صور ملاکات و جهات تشریع حکم 

به نظر می‌رسد ملاکات و جهات ملحوظه در تشریع حکم ثبوتا چهار صورت دارند: 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۱۸. 
۲. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی)» درس ۵. 


تیا 
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صورت أوله فاد یی و سلیی فص معلله قایل اراثهبه فشاطب آانسگه 
ملاک اولیه‌ای" که اگر در اختیار مکلف قرار گیرد. هیچگونه محذوری- نه در طرف 
ایجاب و نه در طرف سلب- نخواهد داشت به این معنی که مفاد ایجابی و سلبی قضیه‌ی 
بیان شده قابل ارائه به مخاطب است زیرا شرایط حکم به‌گونه‌ای است که اشتباه عرف 
در تعیین مصادیق پا نادر است و يا غیر مهم. در این صورت ملاک حکم. می‌تواند به 
صورت تکلیف بیان شود. مثلا در «لاتأکل الرمّان لاه حامض». هم مفاد سلبی قابل ارائه 
به مخاطب است که «الرمّان الغیر الحامض. غیر محرم» و هم مفاد ایجابی که «کل حامض 
حرام» با فرض این که افراد حامض از غیر حامض چه در دایره رمان و چه در غیر رمان 
از هم متمایز و قابل تشخیص‌اند. 

صورت دوم: فقط مناد ایجابی قضیه‌ی معلله قابل ارائه به مخاطب است. 
ملاک اولیه نمی‌تواند در طرف سلب به عنوان معیار حکم در اختیار مکلف قرار گیرد 
ورب همین هت مخصص لپست ,زیر آگر شازری طلل بلبی یه را که هرا ملاک تبوة 
حکم نیست در اختیار مکلف قرار دهد. موجب می‌شود که مکلف در تطبیق. مواردی را 
که واقعاً مصداق حکم هستند. مصداق نداند و در نتیجه ملاک مقتّن و شارع فوت گردد. 
در این حالت. مقنّن جهت اطمینان به تحصیل هدفش, ملاک ثانویه عامتری را از باب 
احتیاط در نظر می‌گیرد تا مکلف در هیچ موردی در تطبیق دچار اشکال نشود و قهرا 
مقتن به هدف خود به‌طور کامل برسد. در مثالی که در توضیح نظر مرحوم داماد ذکر شد 
مقئن به هدف جلوگیری از سرقت. قانون تفتیش از همه افراد حتی مواردی که سارق 
نبودن شخص محرز باشد را برای ساعت ۶ صبح جعل می‌کند که در این مثال ملاک اولیه 
همان جلوگیری از سرقت و بازداشت سارقان است» ولی مقتن» ملاک انویه موسعّی را 
که خی کظر کرفه اس که در هفان ما یی اه اف اتسیو خرمیک هی کی تا 
۶ صبح در ملاء عام ظاهر گردد به خاطر جلوگیری از سرقت مورد تفتیش و بازجویی 
قرار می‌گیرد» بنابراین ملاک حکم احد الأمرین است: 

[ تفر کی او س فک (مادک دامن 

۲ تفتیش کلیه افراد در ساعت ۶ صبح. (ملاک ثانویه) 


یعنی هر کدام از این ملاک‌ها که وجود داشت. حکم تفتیش می‌آید مثلا اگر کسی در 


۱. ملاک اولیه در مقابل ملاک ثانویه‌ای است که شارع گاهی به جهت محذوراتی که در بیان ملاک اولیه دارد. به عنوان 
ملاک جایگزین برای مخاطب بیان می‌کند. 


غیر ساعت ۶ بیرون بیاید و دزد بودن او مورد اطمینان يا سوء ظن باشد باید تفتیش شود؛ 
زیرا در این صورت اگرچه ملاک انویه وجود ندارد اما ملاک اولیه موجود است و لذا 
می‌گوییم ملاک معمّم است و از آن طرف اگر کسی در ساعت ۶ بیرون بیاید و محرز 
باشد که دزد نیست باید تفتیش شود که در این صورت ملاک اولیه وجود ندارد اما ملاک 
ثانویه موجود است در نیتجه می‌گوييم مخضص نیست یعنی با اينکه احتمال دزد بودن در 
وشن یتباید نمی شود 

صورت سوم: فقط مفاد سلبی قضیه‌ی معلله قابل ارائه به مخاطب است. 

این مورد عکس صورت دوم است؛ یعنی ملاک اولیه‌ای که نمی‌تواند در طرف ایجاب 
به عنوان معیار حکم در اختیار مکلف قرار گیرد زیرا اگر مقنن عقد اثباتی قضیه را در 
اخفار مکلت فر ار ده و عالاکا او له رآ همان توسعها که ردان که فرخب افضاء 
و خطای وی می‌شود. لذا مقئن جهت جلوگیری از اين اشتباه عقد اثباتی را در احتیار 
وی قرار نداده و ملاک را به گونه‌ای مضیّن بیان می‌کند. مثاد اگر ملاک اولیه این باشد که 
(طلیه حظلفا تخاقد آنتت واه مره شووا وی قافن گزاز ملحعظه نمی کل که اگر تفرراهد 
مالک رنه هی رصن وی اهاز مر نان قالون رای ها سکن اسف کت نف ا: 
شوند و مورد غیر منطبق را مصداق حکم بداننده مثلاً شخص غیر طلبه‌ای که شباهت 
ظاهر, به طلبه‌ها دارد را طلبه بیندارد؟ در این حالت, مانند. حالت قبل ملای فاتویه‌اق 
را در نظر می‌گیرد و موضوع حکم را مضیّق می‌کند و مثلا طلبه ملبّس را موضوع حکم 
جواز. قرار می‌دهد و می‌فرماید «طلبه‌ی ملیّس جایز است وارد مدرسه شود. چون طلبه 
است). 

در این حالت بر حلاف مورد دوم موضوع. مجموع الاآمرین (طلبه بودن +ملبّس بودن) 
است؛ یعنی باید هر دو ملاک باشد تا حکم جواز ورود به مدرسه بیاید؛ بنابراین طلبه‌ای 
که ملس نیست جواز ورود به مدرسه را ندارد؛ چون ولو ملاک طلبه بودن را دارد اما 
ملک تین میدن زا للازد لا غی گرییم ما که مععم کیستتر 

صورت چهارم: مفاد ایجابی و سلبی قضیه‌ی معلله هیچ کدام قابل ارائه به مخاطب 
ملاک اولیه‌ای که نمی‌تواند در هیچ‌کدام از اطراف ایجاب و سلب به عنوان معیار حکم 
در اختیار مکلف قرار گیرد زیرا اگر شارع عقد ایجابی و سلبی قضیه را به مخاطب ارائه 


کند مکلف در تشخیص موارد ملاک اشتباه می‌کند و غرض شارع فوت می‌شود و لذا 


تما 


علّت و حکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 


_- 
- 


تیا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


4 
-6 


معیار حکم را با نظر ثانوی. همان موضوعی قرار می‌دهد که در قضیه معّله است و قهرا 
علّت به همان مورد موضوع معلل. مضیّق می‌شود اگرچه از جهت ملاک اولیه. حکم به 
گونه‌ای متفاوت خواهد بود. 

مثال: اگر شارع حکمت تشریع «صلاة قصر بجای اتمام» را سخت بودن نماز تمام بر 
مسافر بداند. حکم ثبوتی قضیه در طرف تعمیم این نیست که پس هر جا مشقتی از ناحیه 
امتثال نماز تمام بر مکلف عارض شود. تکلیف او قصر است و نیز در حکم سلبی آن 
در طرف تخصیص, این نیست که پس اگر اتیان صلاة تمام برای مسافری سخت نباشد 
(معنای سختی در روایت اعم از حرج است)». وظیفه‌اش اتیان صلاة تمام است. در واقع. 
موضوع حکم. مطلق مسافر است نه کمتر و نه بیشتر.! 

۲. معمم و مخصص بودن يا نبودن صور چهارگانه‌ی ملاکات" 

بعد از اينکه صورت‌های چهارگانه ملاکات را مطرح کردیم باید به این نکته بپردازیم 
که حکم تعمیم و تخصیص در این صور چگونه است. 

صورات او نتفای اسان و شلسی قیال آراگهبه ماب است: 

در این صورت که عرف در تعیین مصادیق ملاکه اشتباه قابل توجهی ندارد و مفاد 
ایجابی (تعمیم) و سلبی قضیه (تخصیص) قابل ارائه به مخاطب خواهد بود ملاک. معمَم 
و مخصضص حکم می‌باشد." 

صورت دوم: فقط مفاد ایجاپی قابل ارائه به مخاطب است. 

با توجه به اينکه تنها مفاد ایجابی قضیه قابل ارائه به مخاطب می‌باشد ملاک. فقط معمُم 
حکم خواهد بود اما در جنبه‌ی سلبی شارع حکم را اوسع از ملاک تشریع کرده است و 
لذا ملاک مخصّص حکم نیست. 

صورت سوم: فقط مفاد سلبی قابل ارائه به مخاطب است. 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی)؛ درس ۱۸. 

۲. نگارنده: حضرت استاد در اینجا تعبیر به علت و حکمت نمی‌کنند اما اگر بخواهیم بحث استاد را بر اصطلاح قوم 
تطبیق کنیم. قسم اول از ملاکات چهارگانه‌ای که مطرح فرمودند علت و سه قسم دیگر حکمت می‌باشد لذا ما در ادامه 
به این شکل تعبیر می‌کنيم. اگرچه خود استاد همان‌طور که در متن آمده از قسم چهارم تعییر به حکمت و در ضمن 
بحث در جاهای دیگر از قسم دوم هم تعبیر به حکمت می‌کنند. 

۳. نگارنده: نکته‌ای که باید در اینجا توجه کرد این است که این صورت همان است که در لسان فقها به علت تعبیر شده 
است که می‌گویند علّت معمّم و مخضص حکم است لکن چنانچه قبلاً هم گفته شد آن مقداری که از قضیه‌ی معلله 
اثباتا استفاده می‌شود فقط این است که علت. علیت تامه دارد ولی انحصار آن در همه افراد موضوع فهمیده نمی‌شود و 
در نتیجه علت ذکر شده مخضصص شخص الحکم است نه سنخ الحکم که در مقام اثبات به بررسی آن خواهیم پرداخت. 


با توجه به اینکه مفاد ایجابی نمی‌تواند به مخاطب ارائه شود بنابراین ملاک» معمّم حکم 
نخواهد بود البته باید توجه کرد که در این صورت مخصص هم نیست زیرا تخصیص 
در دایره ملاک محل بحث است و لذا تخصیص در جایی مطرح می‌شود که ملاک در 
همه افراد موضوع موجود نباشد تا سئوال شود که آیا قضیه معلله دلالت بر این دارد که 
در افرادی از موضوع که ملاک مذکور وجود ندارده حکم نیست يا چنین دلالتی ندارد؟ 
اما در این صورت فرض این است که ملاک اوسع از موضوع است و شارع ملاک 
ثانوی که همان موضوع باشد را اضیق بیان کرده است. 

صورت چهارم: مفاد ایجابی و سلبی هیچ کدام قابل ارائه به مخاطب نیست. 

در این صورت در هر دو طرف تعمیم و تخصیص. شارع اختیار تشخیص مصادیق را 
به مکلّف نداده است بنابراین ملاک» معمّم و مخصص نیست. 

نکته: به نظر می‌رسد اکثر حکمت‌های شرعیه از همین قسم چهارم باشد یعنی عقد 
سلبی و اباتی هیچ کدام در اختیار مکلف قرار نگرفته است. 

مقام دوم: بررسی دلالت جمله معلله در مقام اثبات از حیث تعمیم و تخصیص 
این مقام در دو مبحث پیگیری می‌شود: 

۱ راهکار عملی برای تشخیص معمم و مخضص بودن ملاک در مقام اثبات. 

۲ بر فرض ظهور در تخصیص. مخصص سنخ الحکم است يا شخص الحکم؟ 
بررسی مبحث اول: 

الف) تعمیم 

پرای اينکه در مورد دلیلی قضاوت شود که ملاک بیان شده در آن تعمیم و تخصیص 
دارد یا خی نیاز است که آن دلیل دارای شرایط ذیل باشد: 

۱ دلیل مطلب به صورت تعلیل و با اداتی مانند: «لائه» «ابّه» و «فائه» ذکر شده باشد. 
۲ تعلیل مذکور برای مخاطب قابل تمایز و مصادیق آن قابل تشخیص باشند و در 
نتیجه موضوع علت صلاحیت موضوعیّت برای حکم شرعی را داشته باشد. 

۳ حکم و موضوع هر دو اطلاق داشته باشند. 

پا اجتماع این شرایط همراه با کشف علیت تامه» (عمْ از علت و حکمت) می‌توان 
حکم را تعمیم داد. 

اما اگر این شرایط اجتماع نداشته باشد مثل اينکه «تناسب حکم و موضوع» به گونه‌ای 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی»؛ درس ۱۸. 


تما 


علّت وحکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 
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ایا 
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4 
0 


پات که فان ده با وت اشکا ادن ها سل دک نله ایک بولی هر عق ال 
عمومیت حکم در داثره علّت مراد نبوده است دیگر علّت. علّت تامّه حکم نخواهد بود. 
سرّ این مطلب آن است که متکلم در مقام بیان تمام اجزاء علت نیست بلکه می‌خواهد 
آن جزء از علت که ابهام داشته و مخاطب نمی‌دانسته را بگوید و مابقی را مفروض گرفته 
است پس در واقع شرط سوم از شروط کشف علّت تامه موجود نیست زیرا حکم و 
موضوع از جهات و قیود مفروضه اطلاق ندارد. 

مثال: اگر در جواب این سئوال که آیا می‌توان به فلان شخص اقتدا کرد؟ گفته شود: 
شاه اشکالی قتارهفی اعادل استا سای ایم سک که سیم قرط گاید کید 
و شرایط دیگر امام جماعت مثل «ذکوریت» و یا «طهارت‌المولد» غیر معتبرند و موضوع 
و حکم از حیث این یود اطلاق داشته باشند لذا واضح است که از این‌گونه تعلیل‌هاء 
اش خانیه اشاوه لش شو و 

همان‌طور که گفته شد وجه این‌گونه تعابیر آن است که شرایط دیگر حکم. 
مفروض‌الوجود فرض شده‌اند و در مورد سئوال. تنها از شرط و علتی پرسیده می‌شود 
که وضع آن مبهم است. پس فی الواقع علت مذکور تنها جزء العله است و نه تمام العله. 
مثلا در غبارتت, ۷ گرب ار لاله فسگرا قلانه سیگ می‌تواند علت حکم باشد 
جون: 

اولا: از ادات تعلیل استفاده شده‌است. 

انیا عنوان مسکر صلاحیت موضوعیّت برای حکم شرعی را دارد. زیرا تشخیص 
مصادیق مسکر برای عرف میسر است. 

الثا: موضوع (خمر) و حکم (حرمت) مطلق است. نه مهمل و نه مقید به حصّه خاصی 
از خمر یا حرمت. 

در نتیجه می‌توان گفت در واقع اسکا موضوع حکم شرعی است و ذکر کلی آن در 
حکم به دلیل تطبیق بر مورد است.! 

ب) تخصیص 

نکته‌ای که در ابتدا باید توجه کرد این است که اگر ملاک در همه افراد موضوع موجود 
باشد بحث تخصیص مطرح نمی‌شود بلکه بحث تخصیص جایی مطرح می‌شود که ملاک 
در غالب افراد موضوع موجود باشد مثلاً در جمله‌ی لا تأکل الرمّان لاه حامض» تصور 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۱۷. 


مفهوم برای این جمله در صورتی است که حموضت در تمام افراد رمان وجود نداشته 
باشد زیرا با وجود علّت در تمام افراد با انتفاء علت» موضوعی برای انتفاء حکم وجود 
ندارد. 

حال بعد از کشف علیّت تامّه بواسطه‌ی همان شرایط مذکور در تعمیم اگر متکلم در 
مقام بیان تمام علل موضوع باشد و فقط یک علت را برای افراد متعارف موضوع ذکر کنده 
تخصیص سنخ الحکم استفاده می‌شود لکن همانطور که قبلا هم گفته‌شد. اگر قرین‌ای بر 
ایک اب تا کی خرف اه ماه ی ی و کرد زا ی ام نی ات 
الحکم استفاده نمی‌شود . مگر اينکه مثلا به خاطر اجماعی که در مساله هست ما می‌دانیم 
که اطلاق حکم معلل قابل تقیبد نیست؛ مانند «بحث اختلاط میاه در عده» که اگر علم به 
عدم اختلاط میاه هم داشته باشیم باز عده طلاق لازم است که در این صورت تخصیص 
شخص الحکم هم استفاده نخواهد شد (به اصطلاح قوم حکمت است». 

بررسی مبحت دوم: 

باید توجه داشت که این گونه نیست که هر جا اثباتاً علیت را از دلیل استفاده کردیم» 
بتواند نسبت به سنخ الحکم مخصّص باشد بلکه در صورتی می‌تواند مخضضص سنخ 
الحکم باشد که ثابت شود علّت منحصره سنخ الحکم است. مثلاً در مثال «لا تاکل الرمان 
لائه حامض» علت در صورتی می‌تواند مخضص حکم باشد که حموضت علت منحصره 
سنخ لاتأکل باشد." 

حال با توجه به این نکته به بررسی نحوه تخصیص علت می‌پردازيم: 

به نظر ما علت تامه (منحصره و غیر منحصره) می‌تواند مبنای تعمیم حکم قرارگیرد 
ولی نمی‌تواند مبنای تخصیص «سنخ الحکم) باشد. بلکه تنها «شخص الحکم) را مضیق 
می گنل لذا دز ادامة یه پروسی ین انکته نفی‌پردازيم که اولا جطوز مات معصض قتغضی 
الحکم است و ثانیاً چرا نسبت به سنخ الحکم مخصّصیت ندارد؟ 

الف) تحلیل مخصضصیت در شخص الحکم: برای روشن شدن این مطلب باید توجه 
داشنته که فرذاشت: تخیصی از یال براساس باز کشت تیا یک فان استی ور 
مثال «لاتأکل الرمان لائه حامض» کبری» مطوی است. البته ممکن است در برخی موارد به 
کبری تصریح شود اما بیان حکم و علّت به صورت قضیه منطقی: نادر است. 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۳۱ 
۲ کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۲۲. 
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حال ظاهر قضیه این است که متکلم در مقام بیان عموم حکم نسبت به همه رمّان‌ها 
است. چه به دلالت اطلاقی و چه با ادوات عموم. امّا از خارج می‌دانیم که علّت یعنی 
حموضت در همه رمّان‌ها وحجود ندارد. 

از انشا پراش اسان هماهتکی نیم تفیل و فعلاب اتصمالاصی وجرفتوارق که آن‌ها را 
بررسی می‌کنیم: 

احتمال اول: متکلم در این‌جا علّت حکم در برخی افراد را ذکر کرده‌است؛ یعنی همه 
افراد محکوم به این حکم‌اند ولی متکلم» صرفاً علت ثبوت حکم در برخی افراد را بیان 
کرده‌است. 

این احتمال ضعیفی است. زیرا قضیه بیان شده از طرف شارع که طبق فرض علت 
حکم است ظهور قوی يا نصوصیّت دارد در اين‌که علّت بیان شده علت حکم در همه 
احتمال دوم: مراد از «حامض» در این‌جا درجات خفیفی از حموضت است که ممکن 
فن غیت ماه مراد از موه ای و من نموه باشیه: 

این احتمال نیز خلاف ظاهر است. اگرچه روشن بودن علت برای عرف. در تعلیل لازم 
مس ابا تفر فان ما خرفه کست به علت» ایکار عامی داوضو فر ایو مرارته ظاهی ال 
عرف غیر مبیّن باشد. 

احتمال سوم: مراد از حامض بودن رمان» حامض بودن اکثر رمّان‌ها باشد. یعنی به‌دلیل 
حموضت اثر رمان‌هاء شارع مطلق رمان را تحریم کرده است (تصرف در علت)؛ مثلاً در 
بحث فلسفه جعل عده برای زن نیز گفته شده که عدم اختلاط میاه است و معنایش این 
نیست که فقط در جایی که این اختلاط متصوّر است آن حکم (ثبوت عذه) باشد. بلکه 
حکم به نحو کلی جعل شده‌است که مناط آن حکم کلی را در اصطلاح. حکمت می‌نامند. 
حال چرا با وجود کلی نبودن علت (حموضت)» حکم این گونه تعلیل شده است؟ در 
جواب این سئوال باید گفت نکته اينکه حکم به این صورت تعلیل شده است. احتمالات 
مختلفی دارد؛ مثل این که تعلیل حکم به این موارد خاص دچار محذور است يا مصلحتی 
در تعمیم حکم نسبت به سایر موارد بوده است. این احتمال معمولا در جایی معقول است 
که اکتریت رمان‌ها حامضی باشند. 


این احتمال سوم نیز خلاف ظاهر است زیرا ظهور قضیه معلله وجود علت در همه افراد 
افو حالی که فان احضمال قرع له علت هر اک افراد تخود آست: 

احتمال چهارم: مراد از رمّان در این قضیه رمّان متعارف است (تصرف در معلل)؛ یعنی 
فیفخ سا که لافطا از ق داد به یت ورس نگ یل تست ول 
در این‌جا به قرینه تعلیل, انصراف موضوع از فرد نادر به متعارف افراد استفاده می‌شود. 
همان‌طور که در موارد دیگر نیز انصراف از فرد نادر قرینه دیگری غیر از غلبه لازم دارد. 
لذا موضوع قضیه معلله افراد غالب است و اين قضیه اثبات حکم در همین افراد غالب 
ی 

بررسی احتمالات چهارگانه: 

از بین این احتمالات ذکر شده آن احتمالی که عرفاً اظهر از بقیه احتمالات است احتمال 
چهارم است زیرا با حمل موضوع بر متعارف افراد. علت در همه افراد موضوع موجود 


استا:؟ 
نت۰ 


بنابراین حکم لاتاأکل به رمان‌های متعارف اختصاص دارد یعنی شخص این حکم در 
غیر رمان‌های متعارف نیست اما اينکه فرد دیگری از لاتأکل به ملاک دیگری غیر از 
حموضت 

در افراد غیر متعارف از موضوع وجود داشته باشد یا نه این قضیه نسبت به آن ساکت 


انیت :۲ 
نت۰ 


ب) دلیل عدم مخصّصیت در سنخ الحکم: برای اثبات مخصّص نبودن علّت در سنخ 
الحکم به دو مقدمه نیاز است: 

مقدمه اول: اگر در جمله‌ای علتی به‌کار رفت» علت به منزله تقیید حکم معلل نیست. 
مثله جمله «لاتأکل الرمّان لاه حامضص». به‌این معنا نیست که «لاتأکل الرمّان الحامض» زیرا 
موارد بیان تعلیل با موارد تقیید به وصف. متفاوتند. 

در تقیید موضوع به وصفی که تنها در افراد نادری ثابت باشد. هیچ مانعی ندارد که 


حکم. روی مجموع موصوف و وصف برود مثلا اگر در میان بردگان بردگان با ایمان 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۱ و ۱۰۸. 

۲. قسمت تحلیل مخضّصیت در شخص الحکم با توجه به مطالب استاد مانند کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت 
آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۱۸ و برگرفته شده از درس خارج اصول استاد سید محمد جواد شبیری زید عزه در 
تاریخ ۸۷/۰۷/۲۶ می‌باشد. 

۳. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت ایت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۲۱. 


تما 


علّت وحکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 
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ایا 
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بسیار کم بودند. تقیید حکم «اعتق رقبة) ب به «رقبه مومنه) ! هیچ محذوری ندارد. 

۳ در تعلیل «لائه حامض» اگر افراد حامض از رمّان. نادر باشند. تعلیل صحیح نیست 
بلکه باید اکثریت قاطع انارها ترش باشند تا تعلیل درست باشد. 

مقدمه دوم: همانطور که تبیین شد ذکر تعلیل در حکم نشان می‌دهد که در حکم معلل» 
لحاظ و علّت حکم افراد متعارف ذکر شده است؛ بله اگر «لائّه حامض» گفته نمی‌شد. 
اما «لاتأکل الرمّان لائه حامض» رمّان‌های معمول و متعارف را در نظر گرفته و برای آن 
علت آورده است نه این که حکم معلل برای رمّان اعم از متعارف و غیر متعارف باشد. 
نتیجه: از «لاتأکل الرمّان لانه حامض» استفاده می‌شود که «رمان های معمول و متعارف 
مفهوم ندارد. 

به عبارت دیگر» «شخص الحکم) در «لاتأکل الرمّان لانه حامض». به انارهای ترش 
(انارهای معمولی و متعارف) منحصر و حکم متعرّض آن‌ها است؛ بنابراین «لاتأکل الرمّان 
لائه حامض». مفهوم ندارد تا «سنخ الحکم» را حتی به نحو سالبه جزئیه نفی کند و بر 
جواز خوردن انار شیرین دلالت داشته‌باشد. بلکه نسبت به خوردن انار شیرین ساکت 
مشهور گذشت. با توجه به اينکه اولا عّت ظهور در انحصار ندارد و ثایاً وقتی حکم بر 
ات ان وی ۱ 
۱ 


الرمّان لاه حامض» نخواهد داشت.! 


س 
بیغ " 


مخصصیت و معمّمیت موضوع و محمول در دایره علت 
سول کیراع کلین)ای که او علت لاه ای قهمیته ی‌ شید بات هیان سخبول 
قضیه‌ی معلله» » (حرمت آکل) باشد و تنها موضوع را از «موضوع معلل» (رمّان) به ‏ قرع 
علت»(حامض) تبدیل کنیم. در مثال «لاتأکل الرمّان لاه حامض». موضوع قضیه معلله 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۲۱ و ۲۲. 


«رمّان» است و محمول آن» «حرمت اکل» و با توجه به جمله علت «لاّه حامض؛ باید 
«رمان» را از موضوع بودن خارج کرده موضوع کبرای کلی را مطلق «حامض» قرار دهیم 
یعنی «الحامض پحرم آکله». ولی ازمخرست اک مین یه مدای یخرس شزرو 
رمان (معحمول دیگر) نمی توان تغلی کرد در سال «لاتشرب العمر لانه مسکر) نیز کبراق 
کلی مستفاد از تعلیل» «حرمت شرب هر مسکر؛ است امّا در این‌جا هم به حرمت چیزی 
جز شرب خمر (مثلا استعمال خمر) نمی‌توان حکم کرد.! 

البته گاهی مناسبات بین حکم و موضوع. باعث تعدّی از محمول می‌شوند. مثلاً اگر 
گفته شود بیع غرری نکن چون موجب اختلاف طرفین می‌شود. از آن استفاده می‌شود 
که انجام دیگر معاملات غرری مانند اجاره جایز نیست و یا باعث تعدی از موضوع و 
محمول می‌شود مثلا علاوه بر «حرمت شرب هر آنچه مزیل عقل است» که از عبارت 
ال تشرتب الخمرلانه مزیل للعقل» استفاده می‌شود. «حرمت هر فعل باعث ازاله عقل» نیز 
قابل استفاده‌است.۲ 


جنبه مخصصی هم بر فرض ثبوت از جهت موضوع و محمول در دایره علت 
,ها در لاناک الرمان ۱ ان معااین اس که خرمی سای به انار رها 
مخصوص انارهای ترش است (موضوع در دایره علت) و نه همه انارها؛ اما همین قضیه, 
نسبت به سایر میوه‌ها ساکت است و امکان دارد در سایر میوه‌ها حرمت. اختصاصی به 
قسم حامض آن‌ها نداشته‌باشد. 

در ناحیه محمول نیز تخصیص حکم حرمت» نسبت به فعل کل است (محمول در 
ازجا تاش قحای که آثار فان گرد ماش ما و با مرتافی 

الف) دائمی و موسمی: 

تعلیلات بر دو گونه‌اند: 

1 

دوم: علل موسمی و موقت. 

حکم معلل در قسم اخیر (موسمی و موقت) به قرینه تضییقی که در تعلیل است؛ 
مضیّق می‌شود. مثلاً ره‌نمود «آب پرتقال بخورید تا سرما نخورید» یک ره‌نمود همیشگی 


۱. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۱۸. 
۲. کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۸۲ 


۹ 


علّت وحکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 


- 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۳ 


نیست و مخصوص شرایطی است که زمینه سرماخوردگی وجود دارد. دستور «لباس 
محلی بپوشید تا از بیگانگان متمایز باشید» هم اختصاص به جامعه‌ای دارد که بیگانگان 
در کنارشان زندگی می‌کنند. در آیه شریفه نیز علتی بیان شده که همیشگی نیست ذلک 
آدني آن یعرفن فلا یژذین4 و اگر زمینه مزاحمت‌های عمومی از بین رفت. دیگر این حکم. 
الزامی نخواهد بود. 

اگر گفته شود؛ حکمی که در مقطعی بوده و نمی‌دانیم بعدا برداشته شده یا نه با «اصالة 
عدم‌النسخ» به بقاء آن. حکم می‌کنيم. 

در جواب می‌گوییم: دلیل حکم اقتضاءٌ کوتاه است و بیش از حکم موقت. از آن استفاده 
نمی‌شود. «اصالة عدم النسخ) هم در جایی جاری می‌شود که حکم عامی از دلیل حکم. 
استفاده‌شود و در زمان بعد. نسخ آن حکم عامٌ را به جهتی احتمال دهیم." 

ب) عقلائی و تعبدی: 

تعلیل‌ها معمولا به یکی از دو صورت زیر بیان می‌شوند: 

اول: براساس تقریب ذهنی شخص به مرتکزات. فطریات. جهات عقلائی و جهاتی که 
مأنوس با آنها است. 

دوم: پراساس مطالب تعبّدی محض. مانند آیه قرآن» فتوای جمهور مسلمانان و روایت 
مسلمی که در انظار - و لو باتّعبد- ثابت شده‌اند. در واقع, مولا برای نشان دادن تطبیق 
حکم خود با همین مطلب ثابت شده تعبّدی» علت تعبّدی را می‌آورد. اما اگر حکمی 
صرفاً تعبد محض بود و شاهدی از قرآن» روایت و فطرت و يا اشتهاری در بین عامه 


ات او را وروت فعلیان شکر کی ۱ 


۰-۰ 


۱ اختصاص ولایت بر نکاح دختر به پدر و جد پدری با وسائط مرد 
علة من ضحابنا عن سَهُل بُن زیاد عن خمد بُن مُحَمّد بُن آبي نضر عن آبي 
المَْرّاء عَنْ عبَید بُن زرارة عن آبي عبد له عبسم قال: اني لذات یوم عند زیاد بُن عبید 


له لحار ٍذ جاء رل يَسْتَعدي علی آبیه فقال ألم له لمیر ِن آبي زج اي بقیّر 


۱. سوره احزاب آیه .۵٩‏ 
۲ کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۵1. 
۳ کتاب الاجاره (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس ۱۷۹. 


ذني فا زیالجلسانهاذین ده ما تقولونفیما ول هلا رل قالو نکاس باطل 

ال نم بل ال ما تقول بآ عبد اقلا اي آقبلث علی این اوه فلت 

هم لیس فیما تزوون من شول له نمی راهن رجا جاء یَستغدیه علی آپیه 

ی مفل اقا له رشول اه سرسسبر»آفت و مالک لپیک قالوالیفلث لَْ فف 

یکون هَذا و و و مَاله له و لا یَجوز نکاحه [عَّه یه ] قال فاد بقولیم و تزک قوّلي! 

در این رواپت برای ولایت جد به «انث و مالک لابیک» تمشک شده است. این تعلیل 
فقط در مورد «جد پدری». که هیچ یک از وسائطش زن نباشد. جاری است و به دلیل 
آن‌که اگر علّت خاص باشد, مخصّص حکم می‌شود" و ولایت مخصوص جدّ پدری (با 


وسائط مرد) خواهد بود.؟ 


5 ی 
مت فتاک ما تقو فی اوآ و : شاف ده لاف یلته 


عم ان لک نم له يشتّري [بها] ما پرید؛ 


این روایت هر چند در حصوص باب «زکات فطره» است اما از عموم تعلیل «اِن ذلک 
انفع له) برمی‌آید که این حکم در باب «زکات اموال» و «خمس» نیز جاری است." 


۳ حرمت افساد بدن 

در روایات باب اطعمه و اشربه, برای تحریم برعی مأکولات علتی بیان شده که ازآن 
برمی‌آید که به طور کلی اضرار ممنوع است. از جمله در مقام بیان حرمت خوردن میته 
تین آمده است که «لان فیها فساة الابدان». 


۱ الكافي (ط - الاسلامیة؛ ج ۵ ص ۳۹۵ - ۳. 
زاین تال بر قیفاین ید برش تعضیصن رغلّت ایس 

۳. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۶۱۱. 

۶ الاستبصار فیما اعتلف من الأخبار ج ۲ ص 0۰ج ۱. 

۵ کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی؛ درس 1۵. 

3 عیون ون اخبر رضا 0( و و وم ی 


حالما لاضفر و یلقع ی زیخ و ُسي الق و ور القشوة لقب و ره والوخمة حتی یمن آن ین 


تما 


علّت و حکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 


- 
- 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۳۴ 


«فساد ابدان» هر چند جنبه حکمت دارد و مخصضص حکم حرمت نیست. ولی معمُم 
است و از آن می‌توان استفادهکرد که حکم حرمت» هر فعل منجر به فساد ابدان و ضرر 
جانی را شامل است و اختصاصی به اکل میته و مانند آن ار بان زاو سای کر 
گونه ضرر جانی که منجر به فساد بدن شود بر خود حرام خواهد بود.! 

۴ حرمت اعطا زکات به عیال 

در روایت اسب یخی عن مُحمّد بن الخنین عن فان بن یخی عَنْ عَبّد 
رح الحجاج غن آي عَب اه سس ال مه ا یعون مق رکه شین الاب و الم و 
لد و الْمَلوک و مره و ذلک تم عیاله لازمون له از دو جمله قضیه معلله (یحرم اعطاء 
لزكاة الي خمسة اشخاص) و قضیه علّت (مولاء الخمسة عیال لازمون)» کبرای کلی 
ستفاده می‌شود که «یحرم عطاء الزكاة الي کل عیال لازم». پس حکم. در باب «زکات» | 
ین پنج نفر به سایر «عیال‌ها» قابل تعمیم است اما از باب «زکات» به باب «خمس» و سایر 
بواب سرایت پیدا نمی کند. همان‌طور که «حرمت اعطای هر چیزی به عیال لازم» نیز | 


آق تاد تب شرت اد ی قران شید کرفت که دادن وراطری اوقافی باوشه 
دیگر به آنها حرام است). سر مطلب آن‌است که در علت» حکم از موضوع معلْل (هژلاء 
الخمسة) به موضوع علت (عیال لازم که همان حد وسط قیاس است) تبدیل می‌شود ولی 


محمول قضیه معلله (یحرم اعطاء الزکاة) سرجای خود باقی می‌ماند." 


۵ عدم را 9 اراده مهریه ی 
مشکین باقن تال" ف ياه سمل نم 
ام قینظر ی شغرها فقال عم نما برد آن یشتریها بأغلی امن 


در این روایت» علت جواز نظر مرد. «یشتریها بأغلي القمن» ذکر شده‌است که نشان 
می‌دهد حکم معلل (جواز نظر) درباره افراد متعارف است. اگرچه امکان دارد که اين 


ولد و صاحبه) 

۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۵. 
۲. الكافي (ط - الاسلامیة) ج ۲ ص ۵۵۲. 

۳ کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۸ 
۶ تهذیب الاحکام ج ۷ ص 1۳۵. 


حکم در افراد دیگر هم ثابت تاشقی 


مسأله دارای دو جنبه‌ی ثبوتی و اثباتی است. 

از جهت ثبوتی باید گفت: اگر مفاد ایجابی(تعمیم) و سلبی(تخصیص) قضیه معلله قابل 
ارائه به مخاطب است. ملاک هم معمّم است و هم مخصص. 

و اگر تنها مفاد ایجابی قابل ارائه است. ملاک فقط معمّم است. 

و اگر تنها مفاد سلبی قابل ارائه است یا هیچکدام از دو طرف قابل ارائه نیستند» ملاک 
نه معمّم است و نه مخصص. 

از جهت اثباتی نیز حق آن است که تنها در صورتی تعمیم و تخصیص قابل استفاده 
است که اجتماع شرایط سه گانه‌ی تعلیلی بودن بیان ملاک. قابل فهم و قابل مصداق یابی 
بودن ملاک برای عرف و اطلاق حکم و موضوع آن با کشف علیت تامه. (اعمٌ از علت 
و حکمت) همراه شود البته استفاده‌ی تخصیص متوقف است بر آنکه متکلم در مقام بیان 


تمام علل حکم نیز باشد. 


۱. الاستبصار فیما احتلف من الاخبار؛ طوسیی ابو جعف محمد بن حسن دار الکتب الاسلامية تهران؛ 
اول. ۱۳۹۰ق. 

۲. تهذیب الأحکام. طوسی, آبوجعفر محمّد بن حسن, دار الکتب الاسلامية چهارم ۱۶۰۷ق. 

"الا الضاو قی الشکه کب(ظ حاله وگ + تافیی سرا سح سین غ رو پسسه آل الشت علی 
اسلم اول» ۳ 

۶ عیون اخبار الرضا عله دسلا ابن بابویه محمد بن علی» نشر جهان اول ۱۳۷۸ق. 

۵ الكافي (ط - الاسلامية» کلینی: محمّد بن یعقوب. دار الکتب الاسلامية. تهران. چهارم. ۶0۷ اق. 

1 الكافي (ط - دار الحدیث) کلینی» محمّد بن یعقوب. دار الحدیث للطباعة و النشر» قم. اول»۲۹ع اق. 

۷ كفاية الاصول خراسانی» محمّد کاظم. موسسه آل البیت علهم اسلاب اول ٩۱۶۰ق.‏ 

۸ کتاب الخمس (تقریرات درس حضرت ایت الّه شبیری زنجانی» مسسه پژوهشی رای پرداز. 

٩‏ کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» مسسه پژوهشی رای پرداز. 

۰ مصباح الاصول. خویی, ابوالقاسم (مباحث الفاظ» مکتبة الداوري اول» 4۲۲ اق. 


۱. کتاب النکاح (تقریرات درس حضرت آیت الّه شبیری زنجانی» درس ۲۲. 


تما 


علّت وحکمت ازدیدگاه آیةالّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه 


د 
ص 


حدد 
ِ میج ۲۶ ميتسه ۵ 
-* 


ی 
اک 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 
سال چهارم» پیش‌شماره‌ی سیزدهم» زمستان ٩۳‏ 


وقت شرعی خطبه‌های نما زجمعه! 


جکیده 

در ارتباط با زمان آغاز خطبه‌های نماز جمعه نسبت به زوال. چهار دیدگاه عدم جواز 
قبل از زوال. وجوب ایراد پیش از زوال. استحباب تقدیم بر زوال و جواز خطبه خواندن 
امام قبل از زوال در بین اصحاب وجود دارد. استحباب و وجوب با توجه به ادله‌ای که 
پر عدم جواز اقامه شده‌اند. قابل دفاع نیستند. از بین ادله‌ای که برای شرطیت زوال بیان 
شده است. نمی‌توان شمول صلاة الجمعه نسبت به خطبه‌ها را اثبات کرد. سایر ادله نیز 
یا اطلاق داشته و قابل تخصیص می‌باشند و یا اساساً دلالت آنها مشروط به عدم ورود 
بیان بر جواز است. 

دلالته صیضیته عبک این مشال بر هراق ووشیخ ور غیر قانل ترجه ابیت وعی تزآندیر اه 
عدم جواز مقدم شود. در نتیجه ایراد خطبه قبل از زوال جایز بوده اما تأخیر خطبه از زوال با 


توجه به دلالت قطعی سیره و استمرار تاخیر در نماز جمعه پیامبر صلی ات عله و آه رجحان دارد. 


۱. تاریخ دریافت مقاله: ٩۳/۱۰/۱۰‏ تاریخ تأیید مقاله: ۹۳/۱۲/۲۰. 
۲.دانش‌پژوه سطح حوزه‌ی علمیه‌ی قم. 


تما 


۳۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۳۸ 


واژگان کلیدی 
نماز حمعه خطبه‌ها: زمان آغاز تخطبه‌ها ژوال. 


مقدمه 

هر هفته و در شهرهای مختلف جمعیت انبوهی برای شرکت در نماز جمعه به مکان‌های 
اقامه این واجب سیاسی- اجتماعی رجوع می‌کنند. نمازگزاران با شرکت در این واجب 
علاوه بر ادای واجب و بهره‌مندی از پاداش الهی. خواستار استماع خطبه‌ها می‌باشند. 
در روایت علل فضل بن شاذان علت جعل خطبه. عمومی بودن حضور مردم و موعظه 
ترغیب در طاعت و بیم از معصیت آنها دانسته شده است. ازدیاد آگاهی از مسائل 
مختلف اجتماعی و سیاسی پیرامون و شناحت وظیفه در قبال آن‌ها نیز خواسته دیگر 
نما زگزاران است که توسط خطیب اجابت می‌شود. در برخحی شرائط خاص به حدی نماز 
جمعه در آینده یک ملت تأثیرگذار است و مطالبی که باید بیان شود به حدی فراوان, که 
طالب زمانی موسع‌تر از روزهای دیگر است. به عنوان نمونه می‌توان خطبه‌های تاریخی 
نماز جمعه‌ی تهران در جمعه ۲۹ خرداد ۱۳۸۸ که بعد از انتخابات ریاست جمهوری دهم 
توسط مقام معظم رهبری دنه ادلی ایراد گردید و نوعی فصل الخطاب پس از انتخابات 
ریاست جمهوری سال ۸۸ بود را برشمرد. زمان این خطبه‌ها بیش از ۷۰ دقیقه ثبت شده 
است. اگر به این ضرورت اختلاف فقها در انتهای وقت نماز جمعه که عده‌ای قائل به یک 
ساعت شده و برحی به گذشت دو قدم از زوال نظر داده‌اند و برخحی دیگر رسیدن سایه 
شاخص به اندازه شاخص را ملاک قرار داده‌اند. ضمیمه شود اهمیت بیان وقت خطبه‌ها 
بیش از پیش روشن می‌شود. 

حتی اگر بتوان این ضرورت را با انجام واجبات خطبه بعد از زوال يا تکرار آن مرتفع 
کرد اما؛ نگاه به روایات و فتاوای فقها در زمان خطبه که از وجوب ایقاع آن قبل از زوال 
تا حرمت چنین عملی فتوا داده شده؛ این حقیقت را روشن می‌کند که واکاوی این مسأله 
فقهی به چه میزان اهمیت دارد. 

مبحثی که در اين مقاله به دنبال بررسی آن هستیم. وقت ابتدایی خطبه‌ها به معنای 
نسبت خطبه با زوال است و آیا ایراد خطبه قبل از زوال جایز مستحب واجب و یا حرام 


است؟ از مباحث پیشرو وجود فتوا به هر یک از این احکام روشن خواهد شد. 


۱. علل الشرائم» ج ۱ ص ۲34. 


انتهای وقت نماز جمعه نیز خود مورد بحت است. مبحث انتهای وقت خطبه از دو 
ناحیه مورد بحث واقع شده است: معیار انتهای وقت نماز جمعه چیست؟ آیا خطبه‌ها 
باید زمانی اتمام پذیرد که بتوان یک رکعت از نماز را در وقت انجام داد. یا درک تکبيرة 
الاحرام در وقت در درک وقت نماز جمعه کفایت می‌کند؟ 

ولی به این علت که عمده این مبحث به زمان انتهایی وقت نماز جمعه وابسته است 
و در مقاله منتشر شده در پیش شماره دوازدهم مجله تا اجتهاد مورد بررسی قرار گرفت 
و از طرف دیگر بررسی این مبحث از ناحیه دوم باعث مطول شدن مقاله خواهد شد از 


بررسی آن در مقاله حاضر صرف نظر شده است. 


اقوال 

در ارتباط با وقت خطبه‌های نماز حمعه چهار دید گاه در بین علما مطرح است که هر 
یک جداگانه - با ذکر اکثر قائلین آنها - در ذیل بیان می‌شود. 

دیدگاه اول: این گروه. زوال را زمان آغاز خطبه‌ها می‌دانند. 

این ابی عقیل قدس سره اولین فقیهی انتت: که از زمان خطبه‌ها صحبت کرده است. محقق 
حلی قدس سره در معتبر این گونه از او نقل می‌کند: (هنگام زوال خطبه می‌خواند و زمانی 
که خطبه‌ها تمام شد و موذن اذان گفت. نماز را شروع شیم کف آما نقل عللامه تس سر. در 
مختلف کمی متفاوت است. ایشان می‌نویسند: «ابن ابی‌عقیل می‌گوید: هر گاه خورشید 
زوال کرد امام بالای منبر رفته و می‌نشیند و موذن بلند شده. اذان می‌گوید. هر گاه اذان 
و ابن زهره تس‌سر, در غنیه* - همانند ابن ابی‌عقیل- آغاز خطبه‌ها را بعد از زوال و اذان 
موذن می‌دانند. تنها با این تفاوت که صعود بر منبر را نیز بعد از اذان بیان کرده‌اند. ظهور 
بعد از زوال و عدم جواز آن پیش از زوال است. 

ابن ادریس تس‌بر. در سراثر با صراحت کامل در جواب شیخ طوسی نس سر که از سید 
مرتضی تدس سره قول به جواز اقامه نماز جمعه پیش از زوال را نقل می‌کند. می‌گوید: «از 


۱ المعتبر فی شرح المختصر ج ۰۲ ص ۲۷۵ و حياة ابن بی‌عقیل و فقهه» ص ۲4. 
۲ مختلف الشيعة في أحکام الشريعةء ج ۲» ص ۲۱۳ و ج ۲ ص ۲۱۷. 

۳ الکافی فی الفقه ص ۱۵۱. 

۶. غنية النزوع الی علمي الأصول و الفروع ص ۹۰. 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۳۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 
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سید مرتضی هیچ کتاب و نوشته‌ای را مانند نقلی که شیخ طوسی می‌کند. نیافتم. بلکه 
آنچه از سید مرتضی به دست من رسیده است. مخالف نقل شیخ و مطابق نظر من است 
در این که: خطبه‌ها تنها بعد از زوال جایز است. این نظر. مذهب. فتوی و اختیار سید در 
مصباح است.»" ایشان بعد از بیان ادله خویش می‌فرمایند: «شیخ تس‌سر. تنها مطلبی یقینی را 
حکایت می‌کند و جلالت قدر و دیانت او بیش از آن است مطلبی را که از سید مرتضی 
تس سر نشنیده است. حکایت کند. پس تنها راه توجیه این است که بگوییم شاید شیخ 
قدس سره این کلام را به صورت مشافهی و در مجلس درس از سید مرتضی ندس سر شنیده 
باشد.»" البته فاضل آبی تسس در کشف الرموز می‌نویسد: «من مصباح علم الهدی تدس سره 
را مطالعه کردم اما به این کلام دست نیافتم و حاسّه در برحی موارد اشتباه می‌کند.»" و 
روشن نیست که آیا نسبت خطا را به ابن ادریس نس سر می‌دهد پا این که خطا در حس 
خود را احتمال می‌دهد. 

بعد از ابن ادریس تس ر» علامه تس‌سر. در تذکره. یکی از شرائط خطبه‌ها را ایراد بعد 
از زوال دانسته, آن را به اشهر نسبت می‌دهند و می‌فرمایند: «نزد اکثر علمای ما تقدیم 
تمام دو خطبه و حتی جزئی از آنها بر زوال جایز نیست.»* ایشان در مختلف اختیار سید 
مرتضی تس سر. - مطابق نقل ابن ادریس تس سس. - را صحیح می‌دانند.* علامه تس سره در 
نهایه نیز عدم جواز تقدیم خطبه‌ها و جزئی از آنها بر زوال را اصح می‌دانندآو در منتهی 
می‌فرماید: «در جواز تقدیم خطبه‌ها بر زوال دو قول است که اقرب آن دو جواز است.»۲ 
لبته ایشان در تحریر" به بیان وجود دو قول در مسأله اکتفا می‌کنند. 

بعد از علامه تس‌سس. ابن شجاع قطان تس سر در معالم الدین فی فقه آل پاسین؛ سیوری 
یشوه اد التنقیح الرائع " محقق ثانی در جامع المقاصد" عاملی تس سر. در مدارک 


۱ السراثر الحاوی لتحریر الفتاوی؛ ج ۱ ص ۲۹۱. 

۲. همان. 

۳ کشف الرموز فی شرح مختصر النافع» ج ۱ ص ۱۷۶ 

۶ تذکرة الفقهاء (ط - الحدیثة» ج ۶ ص ۰۷۸ 

۵. مختلف الشيعة في أحکام الشريعةء ج ۲ ص ۲۱۳. 

1 نهاية الاحکام في معرفة الااحکام ج ۲ ص ۳۵. 

۷ منتهی المطلب فی تحقیق المذهب ج ۵ ص ۰۲۸۸ 

۸ تحریر الاحکام الشرعية علی مذهب الامامية (ط - الحدیثة» ج ۱ ص ۲۷۳. 
4 معالم الدین فی فقه آل یاسین؛ ج . ص ۱۳۹. 

۰. التنقیح الرائع لمختصر الشرائع» ج ۱. ص ۲۲۷ ایشان می‌فرمایند: شکی نیست که عمل به روایت جواز احوط است. 
۱ جامع المقاصد فی شرح القواعد» ج ۲ ص ۳۹۲. 


الاحکام ؛ بحرانی تس‌بر. در الحدائق الناضره"» نجفی س‌بر. در کشف الفطاء » مجلسی 
دوم تس‌برء در بحار الانواره حاثری تس‌بر. در ریاض المسائل" میرزای قمی تس سر در 
غنائم الایام» وحید بهبهانی تس‌س. در مصابیح الظلام" و حاشیه مدارک* فاضل هندی تدس 
برء در کشف اللثام » فیض کاشانی تس سر. در معتصم الشیعه " و عده‌ای دیگر از علما یکی 
از شروط خطبه‌ها را اپراد آنها بعد از زوال دانسته‌اند. 

کلمات شهید اول تس سر ابهاماتی دارد و در هیچ یک از دو دیدگاه صریح نیست. به 
همین علت در ذخیره" و بحار" و برخی دیگر از کتب" به ایشان نسبت داده شده که 
مایل به جواز انجام خطبه‌ها قبل از زوال هستند. شهید اول تس . در البیان"" وجوب 
انجام خطبه‌ها بعد از زوال را تنها به اشهر نسبت می‌دهند و خود سخنی نمی‌گویند. در 
دروس*" بعد از حکم به وجوب ایراد خطبه‌ها بعد از زوال. جواز انجام خطبه‌ها قبل از 
زوال را مروی می‌دانند و در ذکری"" می‌فرمایند: «اولی ایراد خطبه‌ها بعد از زوال است» 
و آن را به معظم اصحاب نسبت می‌دهند. اما بعد از نقل روایت عبد الّه بن سنان - که 
ظاهرش جواز انجام خطبه‌ها قبل از زوال است- آن را از نظر سند و متن قوی می‌دانند 
و تأویل آن را به معنایی غیر از ظاهرش بعید می‌شمرند. با این حال از مجموع کلمات 
ایشان ظهور در وجوب انجام خطبه‌ها بعد از زوال استفاده می‌شود. 


۱. مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلام ج 4 ص ۳۵. 
۲ الحدائق الناضرة في آحکام العترة الطاهرة ج ۱۰.ص ۱۰۳. ۳۹ 
۳. کشف الغطاء عن مبهمات الشريعة الغراء (ط - الحدیثة» ج ۲ ص ۲۵۵. 
۶ بحار الانوار ج ۸۱ ص ۱۵۱. 

۵ ریاض المسائل (ط - الحدینة» ج ۳ ص ۳۳۷ 

1 غنائم الایام فی مسائل الحلال و الحرام. ج ۲ ص ۱۹۶. 

۷ مصابیح الظلام. ج ۵ ص 1۵۱. 

۸ الحاشية علی مدارک الاحکام. ج ۳ص ۲۱۱ 

.۲44 کشف اللثام و الابهام عن قواعد الأحکام ج 4 ص‎ ٩ 

۰ معتصم الشيعة في أحکام الشريعة؛ ج ۲ ص ۱۸۰. 

۱ ذخيرة المعاد في شرح الارشاد ج ۲ ص ۳۱۱. 

۲ بحار الأنوان ج ۸7 ص 1۵۱ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۳ مانند حداتق, ج ۱۰ ص ۱۰۶. 

۶. البیانه ص ۱۸۹. 

۵ الدروس الشرعية في فقه الامامية. ج ۱ ص ۱۸۷. 
7 ذکری الشيعة في أحکام الشريعةه ج 4 ص ۱۳۰. 


۴۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 
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شهید ثانی سوه ی دق وضو الجنان" در آغاز این قول را به مشهور نسبت می‌دهند 
و بعد از نقل کلام شهید اول تس سر در ذکری. اولویتی را که ایشان می‌فرمایند. صحیح 


در بین مراجع معاصر, آیت الّه خویی تس سر " خواندن خطبه پیش از زوال را جایز 
نمی‌دانند و حضرات آیات سیستانی مظه* تبریزی تس سره * وحید مدند" و مکارم شیرازی د 
ند" خواندن خطبه بعد از زوال را مطابق احتیاط واجب می‌دانند و آیت اللّه بهجت تس سر 
" می‌فرمایند: باید واجبات خطبه‌ها بعد از زوال خوانده شود. 

دیدگاه دوم: این دسته معتقدند که خواندن خطبه‌ها قبل از زوال نیز جایز است 

محقق حلی نس سر, در شرائع* ايقاع خطبه‌ها قبل از زوال را جایز دانسته و آن را اظهر از 
قول به عدم صحت خطبه‌ها قبل از زوال می‌دانند. ایشان در معتبر بعد از نقل دو قول در 
این ارتباط. می‌فرمایند: «لنا - علی الجواز- رواية نس قال: «کنا نصلي مع رسول الّه سا عبر 
آه الجمعة [ذا مالت الشمس» و هو دلیل جواز ایقاع الخطبة قبل میلها» و در مختصر النافع "" 
بعد از نقل وجود دو روایت در مسأله اشهر آن دو روایت راء روایت جواز می‌دانند. 

سبزواری تس‌ر, در کفایه"" و ذخیره". حر عاملی تس سر. در وسائل الشیعه" و هدایه 
الامه"" و نجفی تس بر در جواهر الکلام"؛ جواز ایقاع خطبه‌ها قبل از زوال را اختیار 


۱. البته سبزواری در ذخیره و مجلسی در بحار در همان آدرسی که برای نسبت جواز به شهید اول بیان شد. میل به 
جواز را به شهید ثانی نیز نسبت داده می‌فرمایند: «و مال الیه الشهیدان». 

۲. روض الجنان في شرح |رشاد الأذهان (ط - الحدیثة» ج ۲ ص ۷۷۸ 
۳ منهاج الصالحین (للخوتی» ج ۰۱ ص ۱۸۱. 

۶. منهاج الصالحین (للسیستانی» ج ۱ ص ۳۰۸. 

۵ منهاج الصالحین (للتبریزی» ج ۱ ص 1۹۰ 

1 منهاج الصالحین (للوحید) ج ۲ ص ۲۰۷. 

۷ رساله توضیح المسائل (مکارم» ص ۱۳۲. 

۸ رساله توضیح المسائل (بهجت)؛ ص ۲۳۷. 

شرائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحرام ج ۱ ص ۸۵ 

۰ المعتبر فی شرح المختصره ج ۲ ص ۲۸۷. 

۱ المختصر النافع في فقه الامامية ج ۱. ص ۳۵. 

۲ کفاية الأحکام ج ۱ ص ۱۰۲. 

۳. ذخيرة المعاد في شرح الارشا ج ۲ ص ۳۱۱ 

۶ وسائل الشیعةه ج ۷ ص ۳۳۲ 

۵ هداية لامة الی آحکام النمة - منتخب المسائل: ج-۳ ص ۲۶۰. 
7 جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام. ج ۱۱ ص ۲۲۸. 


کرده‌اند. تافو قدس سره در تون( بعد از بیان روایت عبل لین فتتان در جواز انجام 
خطبه‌ها قبل از زوال و بیان توجیهات در روایت و پاسخ به آنهاء اين دلیل را بر فرض 
نبود دلیل دال بر لزوم خطبه‌ها بعد از زوال» حسن دانسته است. اما با این حال ایشان به 
تمام ادله وجوب پاسخ داده است. پس مجموعاً می‌توان ادعا کرده نراقی تس سره قائل به 
جواز ایراد خطبه‌ها قبل از زوال است. 

اظهر می‌داند. قول به عدم صحت قبل از زوال را نقل کرده. آن را مشهور دانسته و 
عمل به آن را مطابق احتیاط می‌دانند. اما در انتها می‌فرمایند: «قول اول دلیل واضح‌تری 
دارد و عمل مطابق آن است.»" اردبیلی تس سر. در مجمع الفائده از قول به جواز» نفی 
بعد می‌کنند و دلیل قول دیگر را رد می‌کنند» اما در انتها می‌فر مایند: (احوط یه تفدیم 
خطبه‌ها بر ژوال, انست4" اما ظاهرا این احتیاط انحتباطی استخبایی. است. فاضل آبی تس 
بر در کشف الرموز" روایت جواز را صحیح می‌داند و روایت منع را غیر صریح در 
مطلب قلمداد می‌کنند و قول ان ادریس قدس سره در عدم جواز خطبه‌ها قبل از زوال را 
ضعیف می‌شمرند. 

در بین مراجع معاصرء حضرات آیات امام خمینی تدس‌سرء » فاضل لنکرانی تس‌سرء"» نوری 
آیات گلپایگانی تس سر * اراکی تس سر * وصافی د ند" تقدیم خطبه‌ها را بر زوال جایز 
می‌دانند. اما احتیاط استحبابی را در تأخیر آن از زوال می‌دانند. آیت اللّه خامنه‌ای مد ند" 
خواندن خطبه‌ها را قبل از زوال جایز دانسته. اما احتباط استحبابی را در ایراد قسمتی از 
خطبه‌ها در هنگام ظهر می‌دانند. 


۱. مستند الشيعة في أحکام الشريعةء ج 1 ص ۷۰. 

۲. مسالک الافهام ای تنقیح شرائع الاسلام ج ۱ ص ۲۳۸. 
۳. مجمع الفائدة و البرهان في شرح |ٍرشاد الآذهان ج ۲ص ۳:۰. 
۶ کشف الرموز فی شرح مختصر النافع. ج ۱ ص ۱۷۶. 
۵ توضیح المسائل (محشی -امام خمینی» ج ۱. ص ۸۶۱ 
1 رساله توضیح المسائل (فاضل» ص ۲۵۰. 

۷ توضیح المسائل (محشی -امام خمینی» ج ۱ ص ۸۶۱ 
۸ هداية العباد (للگلبايگانيی» ج ص ۲۰۸. 

.۲۵۹ المسائل الواضحةء ج ۱ ص‎ ٩ 

۰ هداية العباد (للصافي)؛ ج ۱ ص ۰۱۷۵ 

۱. آجوبة الاستفتاءات (بالعربي؛ ج ۱ ص ۱۰۵. 


تما 
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دیدگاه سوم: گروهی از علما ایراد خطبه‌ها را قبل از زوال. مستحب دانسته‌اند. 

شیخ طوسی تس سر در مبسوط می‌فرمایند: «وينبغي للامام |ذا قرب من الزوال آن یصعد 
المنبر و یأغذ في الخطبة بقدر ما اذا فرغ منها تزول الشمس. فاذا زالت نزل فصلی 
بالناس»" «سزاوار است امام نزدیک زوال به اندازه‌ای که بعد از اتمام خطبه‌ها زوال محقق 
می‌شود. بالای منبر رفته و خطبه‌ها را ایراد کند و هنگامی که زوال شد از منبر پایین آمده» 
نماز را اقامه کند.» 

ایشان در نهایه " نیز عین همین عبارت را بیان نموده‌اند. هر چند احتمال اراده وجوب 
از ینبغی در کلام شیخ وجود دارد - همانطور که در لسان روایات" و برخی از قدما چنین 
استعمالی مرسوم بوده است و صیمری تس سر در غاية المرام ظاهراً با استظهار وجوب از 
این عبارت. به شیخ تسس در نهایه و مبسوط قول به وجوب را نسبت می‌دهد. در عبارات 
شیخ تس سره نیزه گاه از ینبغی اراده وجوب شده* و گاه از آن اراده استحباب شده است*- 
اما کلام ایشان در خلاف با استحباب سازگارتر است. ایشان در خلاف می‌نویسند: «یجوز 
للامام آن یخطب عند وقوف الشمس, فاذا زالت صلی الفرض»" «امام می‌تواند هنگام 
استقرار خورشید در وسط روز" - مقداری قبل از زوال خورشید- خطبه را ایراد کند پس 


۱. المبسوط في فقه الامامیة ج ۱ ص 1۵۱. 

۲. النهاية في مجرد الفقه و الفتاوی. ص ۱۰۵. 

۳. این نکته را حضرت آیت الّه العظمی شبیری زنجانی دام ظه در درس خارج نکاح بیان می‌دارند. ایشان می‌فرمایند: 
با مراجعه موارد استعمال روشن است که «ینبغی» به معنی «مطابق قاعده بودن» است: لذا موارد آن به اختلاف قانون, 
احتلاف پیدا می‌کند. گاهی مطلبی مقتضای قانون اخلاقی است و در مواردی مطابق با مستحبات است که ینبغی به کار 
می‌رود. و در نتیجه لا ینبغی همه بمعنی «خلاف قاعده بودن است» است. مثلا «ینبغی» در مورد اذن در تصرف مال غیره 
جنبةالزامی دارد و حتماً باید اجازه گرفته شود. در مقابل گاهی ناظر به حکم استحبابی است؛ گاهی هم مراد جواز است 
یعنی ارتکاب آن خلاف قانون نیست. پس «ینبغی» اعم است.» کتاب نکاح (زنجانی» ج ۱ ص ۳۱۳. 

مانند حکم جهر و احفات در نماز صبح مغرب و عشا که ايشان می‌فرمایند: «و ينبغي للمصلي آن یجهر بالقراءة في 
صلاة المغرب و العشاء الاخرة و الغداة. فان خافت فیهما متعمدا؛ وجبت علیه اعادة الصلاة.): النهاية في مجرد الفقه و 
الفتاوی. ص ۷۹؛ از حکمی که در انتها بیان نموده‌اند که در صورت ترک عمدی جهر نماز را اعاده کند روشن می‌شود. 
ایشان از ینبغی اراده وجوب کرده‌اند زیرا اگر جهر مستحب باشد اعاده نماز در صورت ترک جهر وجهی نخواهد داشت. 
۵. مانند استحباب پنبه‌ای بودن تمام کفن که ایشان در این ارتباط می‌فرمایند: «و یکره آن یکفن المیّت في الکتان. و ينبغي 
آن تکون الاکفان کلها قطنا محضا» النهاية فی مجرد الفقه و الفتاوی ص ۱ از حکمی که در ابتدا به کراهت کفن کتان 
کرده‌اند. اراده استحباب از ینبغی روشن است. 

1 الخلاف» ج ص ۰1۲۰ 

۷ شیخ طوسی قدس سره در مصباح المتهجد در بحث کراهت نوافل ابتدایی در پنج وقت یکی از این وقت‌ها را عند 
وقوف الشمس فی وسط النهار معرفی می‌کنند که ظاهرا قید فی وسط النهار در مبحث وقت خطبه‌ها نیز مورد اراده 
است: مصباح المتهجد. ج 3 ص‌ ۷ 


هنگامی که زوال شد. نماز را بخواند.» 

اما با این حال باز هم نمی‌توان به صورت جزمی جواز و عدم وجوب را به ایشان 
نسبت داد. زیرا جواز در کلام خلاف می‌تواند در مقابل توهم حرمت باشد و هیچ نگاهی 
به جنبه وجوب یا استحباب یا جواز بالمعنی الاخص ایراد خطبه‌ها قبل از زوال نداشته 
باشد. شاهد این مطلب این است که ایشان ی از شافعی و ابوحنیفه قول به 
عدم جواز خطبه‌ها قبل از زوال را نقل می‌فرماید و قولی در ارتباط با وجوب يا جواز 
ایراد خطبه‌ها قبل از زوال را به طور صریح نقل نمی‌فرمایند. شاهد دیگر استدلال ایشان 
به روایاتی است که وقت نماز جمعه یا نماز ظهر در روز جمعه را هنگام زوال بیان 
فرموده‌اند. تنها مصحح این استدلال ادعای عدم شمول نماز جمعه نسبت به خطبه‌هاست 
و اينکه در صورت وجوب نماز هنگام زوال - چون خطبه‌ها پیش از نماز واجب است- 
قطعاً زمان خطبه‌ها قبل از زوال خواهد بود واين نوع استدلال با وجوب یراد خطبه‌ها 
قبل از زوال نیز سا زگار است. 

دیدگاه چهارم: دیدگاه دیگری که مخصوصاً در بین قدمای اصحاب طرفدارانی دارد. 
وجوب ایراد خطبه‌ها قبل از زوال است. 

ابن حمزه تس‌سره در وسیله می‌فرمایند: «و تجب ثلائة آشیاء: صعود المنبر قبل الزوال 
بمقدار ما |ذا خطب زالت الشمس و آن یخطب قبل الزوال و يصلي بعده رکعتین فاذا 
صعد آذن الموذن مرة واحدة و الزيادة علیها بدعة.»۱ 

(سه امر در نماز جمعه واجب است: به اندازه‌ای قبل از زوال که اگر خطبه بخواند. 
زوال می‌شود از منبر بالا برود. قبل از زوال خطبه بخواند و بعد از زوال دو رکعت نماز 
جمعه را بخواند. زمانی که امام از منبر بالا رفت. موذن یک بار اذان می‌گوید و بیش از 
آن بدعت است.» 

ابن براج تس سر در مهذب" و کیذری تسر سر در اصباح" با کمی تفاوت این گونه 
می‌فرمایند: «یأخذ الامام في الخطبة بقدر ما ٍذا فرغ منها زالت الشمس, فاذا زالت نزل و 
صلی بالناس» در مقام بیان کیفیت نماز جمعه و خطبه تنها ایراد خطبه‌ها قبل از زوال را 
بیان می‌کنند و هیچ اشاره‌ای به جواز آن بعد از زوال ندارنده که خود شاهدی بر اراده 
وجوب در کلام این دو بزرگوار است. همانگونه که گذشت در غاية المرام به شیخ طوسی 
۱. الوسیلة ٍلی نیل الفضیله ص ۱۰۶. 


المهذب (لابن البراج» ج 5 ص‌ ۰۳ 
۳3 اصباح الشیعة بمصباح الشریعة, ص ۱ 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۴۵ 
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قدس‌سره در مبسوط و نهایه قول به وجوب نسبت داده شده است و بیان شد هر چند فی 
نفسه کلام شیخ تسس چنین تحملی را دارد. اما نمی‌توان قول به وجوب را به ایشان 


ادله 

پیش از شروع در ادله اقوال. نکته‌ای کلی و مهم را که در ترسیم بسیاری از مباحث 
پیشرو و نحوه استدلال تأثیررگذار است» به عنوان شمول لفظ صلاة الجمعه در روایات 
نسبت به خطبه‌هاء بیان می‌کنیم. 

شمول لفظ «صلاة الجمعه» نسبت به خطبه‌ها 

یکی از استدلالات برای اثبات وجوب خطبه‌ها بعد از زوال و یکی از پاسخ‌هایی که به 
روایات مثبت جواز ایراد خطبه‌ها پیش از زوال داده شده است و حتی یکی از استدلالات 
بر جواز خطبه‌ها پیش از زوال. مبتنی بر شمول لفظ «صلاة الجمعه» و «جمعه)» نسبت به 
خطبه‌ها می‌باشد. 

برخی برای اثبات حرمت خطبه پیش از زوال به روایاتی که وقت نماز جمعه را بیان 
کرده‌اند. استدلال نموده‌اند. 

علامه حلی سس سرء در کتاب منتهی" به روایت سلمه بن الاکوع برای مدعای خویش 
استدلال کرده و آن را ظاهر در این می‌دانند که پیامبر ملی :۵ عبه ره خطبه‌ها را بعد از زوال 
اقامه می‌کرده‌اند. 

در روایت سلمه بن الاکوع راوی می‌گوید: «کتا نجمع مع رسول الّه ستی.» عیه و ته ٍذا زالت 
الشمس نم نرجع نتتتّع الفيء۲ 

ابن اثیر در النهایه " و ابن منظور" در لسان العرب «یجمعّون» را -که با نجمُع هم 
باب است- این گونه معنا می‌کنند: «في الحدیث: ار جمعة جمعت بالمدینة.؛ جمَعت 
بالشدید آي ضلیت. وفي خدیث معاة: آنه وجد آمل مکة بجمفون.فی الحهر فتهاهم عن 
ذلک؛ یجمُعون أي بصلون صلاة الجمعله طبق معنایی که این دو لغت دان بیان کرده‌اند؛ 
نجقع به معنای خواندن نماز جمعه است و با نصلی صلاة الجمعه مرادف می‌باشد و بحث 


۴ 


۱. منتهی المطلب فی تحقیق المذهب ج ۵ ص ۳۸۸ 

۲. صحیح مسلم ج ۲ ص ۵۸٩‏ و ج ۳ص ٩و‏ ج 4 ص ۳۳ 
۳ النهاية في غریب الحدیث و الا ج ۱ ص ۲۹۷ 

۶ لسان العرب. ج ۸ ص ۵۸. 


در زمینه شمول صلاة الجمعه نسبت به خطبه‌ها در این روایت نیز جاری است. علامه 
حلی سس سر. بعد از نقل روایت سلمه بن الاکوع می‌فرمایند: «و الجمعة انما هي الخطبتان 
و الرکعتان»" ایشان با این کلام خود با ادعای شمول صلاة الجمعه نسبت به خطبه‌ها؛ به 
دنبال استدلال به روایت برای اثبات فعل پیامبر صلی ا" عله و اه در خواندن خطبه‌ها بعد از 
زوال می‌باشند. 

در مقابل» شیخ طوسی تس سره در حلاف ۲ بعد از استدلال به اجماع برای جواز خطبه‌ها 
قبل از زوال به روایاتی که وقت نماز جمعه یا نماز ظهر در روز جمعه را هنگام زوال 
بیان کرده‌اند. استدلال می‌فرمایند. تنها نکته‌ای که می‌تواند مصحح این استدلال باشد, 
ادعای عدم شمول نماز جمعه نسبت به خطبه‌هاست و این که در صورت وجوب نماز 
هنگام زوال - چون خطبه‌ها پیش از نماز واجب است- قطعاً زمان خطبه‌ها قبل از زوال 
خواهد بود. 

محقق حلی نس . در معتبر بعد از نقل دو قول جواز خطبه‌ها قبل از زوال و وجوب 
خطبه‌ها بعد از زوال. برای قول اول - که مختار ایشان است- به روایتی از انس استدلال 
می‌کنند: «لنا- علی الجواز- رواية آنس قال: «کنا نصلي مع رسول الّه سل عیه و ته الجمعة |ذا 
مائت الشمس» و هو دلیل جواز ايقاع الخطبة قبل میلهاء" ایشان در اين استدلال نصلی را 
مرادف دو رکعت نماز جمعه برداشت کرده و خطبه‌ها را از ظاهر آن خارج می‌دانند. از 
همین رو خواندن نماز هنگام زوال را دلیل بر اقامه خطبه‌ها پیش از زوال تلقی می‌کنند. 
روم رات آدر الطتافی اضر در پاسخ چه ابن اسلا تصلی الجعه را ظاهر ده 
مجموع خطبه‌ها و دو رکعت نماز پنداشته نه تنها این روایت را مثبت جواز خطبه‌ها پیش 
از زوال فرض نمی‌کنند بلکه آن را ظاهر در انجام خطبه‌ها بعد از زوال می‌دانند. 

طبق هر یک از دو معنا می‌توان ساير روایاتی که با همین مضمون" می‌باشند را نیز 
مثبت جواز خطبه‌ها پیش از زوال يا وجوب خطبه‌ها بعد از زوال دانست. از همین رو 


سبزواری قدس سره در ذخیره می‌فر مایند: 


۱. منتهی المطلب فی تحقیق المذهب. ج ۵ ص ۳۸۸ 

۲ الخلاف؛ ج ۱ ص 1۲۱ 

۳ المعتبر فی شرح المختصر؛ ج ۲ ص ۲۸۷. 

الحدائق الناضرة في حکام العترة الطاهرة. ج ۱۰, ص ۱۰۹. 

۵ مانند روایت عبد اه بن مسکان: و عَنه عن اضر عن ان مَشکان عن آبي عَبد اه عیهسام قال قال وفث صلاةالحمَة عند 
رل و وفث العضریزم له وفث صالة اهر فيغر یوم عونت ابکیز با تهذیب الأحکام ج ۳ ص ۱۳. 


تما 
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«و لنا آیضا الاخبار الکثيرة الدالة علی آن ول صلاة الجمعة آول الزوال و هو 
يقتضي جواز ايقاع الخطبة قبل الزوال.»۱ 


بعد از تبیین اهمیت این سئوال باز هم آن را تکرار می‌کنيم. آیا لفظ صلاة الجمعه و 
الفاظی با همین مضمون در روایاتی که احکام نماز جمعه و از جمله وقت آن را بیان 
می‌کنند. به معنای دو رکعت نماز است يا دلالت بر معنایی مرکب از خطبه‌ها و نماز دارد؟ 

در پاسخ می‌توان بیان داشت. نمی‌توان ثابت کرد که صلاة الجمعه بر معنایی مرکب از 
نماز و خطبه اطلاق می‌شود. این مطلب به حدی نزد شیخ مرتضی حاثری تس س. مسلم 
است که می‌فرمایند: «و کون المراد من صلاة الجمعة أعمْ من الخطبتین ممّا لا ينبغي 
احتماله في الروایات المتقدُمةء حصوصاً في مثل صحیح الحلبیْ (علی الظاهر): «وقت صلاة 
الجمعة یوم الجمعة ساعة تزول الشمس و وقتها في السَفر و الحضر واحد»" «احتمال نمی‌رود که 
مراد از صلاة الجمعه در روایات اعم از دو خطبه باشد مخصوصاً در مانند صحیحه حلبی.» 

خصوصیت صحیحه حلبی در این است که وقت نماز جمعه را در سفر نیز بیان کرده 
است. در حالی که نماز جمعه - نماز ظهر روز جمعه- برای مسافر خطبه‌ای ندارد. پس 
مراد از نماز جمعه به قرینه سیاق در هر دو مورد نماز بدون خطبه‌هاست و این روایت 
ها و فش فیس نخان وا انس کن: 

استدلال به این روایت متوقف به صحت سند آن است زیرا اثبات استعمال صلاة 
الجمعه در خصوص دو رکعت نماز» نیازمند اثبات صدور ذیل روایت است که حضرت 
می‌فرمایند: وقتها فی السفر و الحضر واحد. 

اما این روایت از نظر سندی قابل استدلال نیست و استظهار شیخ مرتضی حائری تدس‌سر. 
" در استناد روایت به حلبی صحیح نمی‌باشد. زیرا روایت از مرسلات صدوق نس است 
که در فقیه از امام باقر عبدم به صورت مرسل نقل می‌کنند.* شاید شیخ مرتضی حاثری 
تس‌سرء روایت را از وسائل نقل فرموده و از عبارت وسائل چنین استظهاری را کرده باشند. 
شیخ حر عاملی تسس در روایت ۹۶۵۹ و روایت قبل از روایت مورد نظر این سند را ذکر 
ی کتتل: (محَمد 1 علیّ بن ان باسشناده عن احلة آبي عند اه عه ددم قال»" و 
۱. ذخيرة المعاد في شرح الارشاد» ج ۲ ص ۳۱۲. 

۲. صلاة الجمعة (للحائري)؛ ص 1۹۷. 
۳ ایشان در متن می‌فرمایند: صحیح الحلبی علی الظاهر این استظهار ظاهرا در اسناد روایت به حلبی است. 


۶ من لا بحضره الفقیه» ج ۱ ص 4۱۲. 
۵ وسائل الشیعة» ج ۷ ص ۳۱۸ 


فرش رون ۹6 که روانش سود تون ات انم ارت زانعا تاقالم قال ی 
جْفر عبسدم»" قال اول به شیخ صدوق تسس بازگشت دارد. اما مرتضی حاثری قدس سر 
رجوع آن به حلبی را استظهار کرده‌اند. 

با تمام این اوصاف باز هم نمی‌توان شمول لفظ صلاة الجمعه نسبت به خطبه‌ها را ثابت 
کرد. زیرا هر چند خطبه‌ها جایگزین دو رکعت نماز شده‌اند. اما اطلاق صلاة بر آنها و 
شمول صلاة الجمعه نسبت به آنها و لو در استعمالات ابتدایی مجاز است و تا وضعی 
تعینی ثابت نشود. نمی‌توان بدون قرینه لفظ صلاة الجمعه را به معنای مجموع نماز و 
خطبه‌ها دانست. از طرف دیگر در روایت سلمه بن الاکوع نیز- که مورد استدلال علامه و 
بحرانی ,حیدا» است- راوی می‌گوید: «نجمّع مع رسول الّه» مطابق معنایی که در لغت ذکر 
شد. نجمع با نصلی صلاة الجمعه مرادف است. مطابق این معنا اگر مآمومی در برخی از 
مواقع. تنها دو رکعت نماز را درک کند و حتی در قسمتی از خطبه‌ها هم حضور نداشته 
باشد. می‌تواند بگوید: نماز جمعه خواندم يا در نماز جمعه شرکت کردم و چنین اطلاقی 
از نظر عرف حقیقت شمرده می‌شود. در این روایت نیز راوی می‌تواند با چنین برداشتی 
تنها با درک دو رکعت نماز- ولو در برخی از مواقع- نجمع و نصلی صلاة الجمعه را به 
کار برده باشد. شاهد بر این مدعا آیه شریفه سوره جمعه می‌باشد: <و اذا روا تجارَةٌ و هو 
اْقضوا لها و روک قائماًقلْ ما عند اقه خیرم لو وم النْجارة و لهٌحیر رفن4" در 
تفسیر علی بن ابراهیم ندس سر در یل این آیه رایتی نقل شده که مراد از #ترکوک قائماة 
را قام در حالت خطبه‌ها یان کرده است: اه ای بنْ اثریسّ قال: دنا مُحمد بَن 


مد مدب مُحمد] عن این سعید عن فان عن ین مُشکان نا بي بصیر 
سثل عن الْجمعة کف یحْطب الما قال یِخطب قائمً فا اه یقول «و ترکوک قاْا4؛ 1۳ 
ایشان پرسیده شد امام چگونه خطبه می خواند؟ فرمود: ایستاده. همانا خداوند می‌فر مایند: 
و تو را ایستاده رها می‌کنند» مطابق این آیه و تفسیر آن بسیاری از مردم پیامبر سل ان علیه و آه 
را در هنگام خطبه‌ها تنها رها کرده, دنبال تجارت یا لهو می‌رفته‌اند و چون تنها گذاشتن 
پیامبر صلی اتعبه وه در نماز نقل نشده و توبیخی نیز در این زمینه وجود ندارد. نشان می‌دهد 
غالب مردم در نماز شرکت می‌کرده‌اند. این عمل تنها می‌تواند از این سرچشمه بگیرد که 
مردم خطبه‌ها را همسنگ نماز نمی‌دانسته و همانگونه که برای شرکت در نماز اهمیت 
۱. همان. 


۲. سوره جمعه آیه ۱۱. 


۳ تفسیر القمی, ج ۲ ص ۳۹۷. 


تما 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۴۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


ت 


قائل بوده‌اند به خطبه اهمیت نمی‌داده‌اند. این رفتار نقطه مقابل اطلاق لفظ صلاة الجمعه 
در نظر عرف بر خطبه‌هاست. 

از نظر سند نیز می‌توان به این روایت اعتماد کرد. زیرا هر چند اسناد تمام کتاب به 
علی بن ابراهیم تس‌سر. قابل تأمل است اماء مطابق بیان آیت ال العظمی شبیری زنجانی 
دم فه" بخش‌های زیادی از کتاب به خصوص روایاتی که احمد بن ادریس در صدر سند 
است. متعلق به علی بن حاتم قزوینی است و او توئیق صریح دارد." مروی عنه احمد بن 
ادریس نیز چه احمد بن محمد بن عیسی باشد- مطابق یکی ازنسخ تفسیر و نقل وسائل 
و البرهان؛ - و چه محمد بن احمد؟ باشد - مطابق نسخه دیگر تفسیر و نقل بحار"- هر دو 


توئیق شده هستند و از این ناحیه به سند روایت خدشه‌ای وارد نمی‌شود. تنها نقطه ضعف 


۳ 


در سند» مضمره بودن روایت است که می‌توان آن را با جلالت قدر راوی" که ابی‌بصیر 
باشد یا وجود روایت در کتاب حدیثی* حل کرد. حتی اگر سند روایت قابل تصحیح 
نباشد, تقریباً مسلم است که شأن نزول آیه در ارتباط با خطبه‌هاست. علامه طباطبائی نس 
بتک الیو ان 4 اتقای روابانت هی اهل سک یر آیی مطلب را آدغا مین کت ور تشه 
نمی‌توان ثابت کرد که صلاة الجمعه در روایت سلمه بن الاکوع. انس و روایاتی از این 
دست» خطبه‌ها را شامل است و اگر قرینه‌ای در بین نباشد باید به قدر متيقن - که دو 
رکعت نماز است- حمل کرد. با چنین حملی دیگر نمی‌توان با استدلال به اين روایات 
زمان خطبه‌ها را بعد از زوال دانست. 

بیان این نکته نیز ضروری است که حتی با حمل صلاة الجمعه به دو رکعت. نیز 


تم کیان ات زوانات را با له وی ها بسک از وال سای رداسسه نا ان 


۱. کتاب نکاح (زنجانی»؛ ج ۵ ص ۱۷۵۱. 

۲ رجال النجاشی باب العین» باب علی. ص۲۱۳: علي بن آبي سهل حاتم بن آبي حاتم القزويني آبو الحسن نقة من 
۳ وسائل الشیعةء ج ۷ ص ۳۳۶. 

۶ البرهان فی تفسیر القرآن, ج ۵ ص ۳۸۱. 

۵ محمد بن احمد در اساتید احمد بن ادریس, محمد بن احمد بن بحبی بن عمران اشعری آنبتتار 

1. بحار الئوار (ط - بیروت)» ج ۸7 ص ۱۸۵. 

۷ در این بیان گفته می‌شود: چون راوی جلیل القدر است از غیر امام علیه اسلام سئوال نمی‌کند یا بسیار نادر این امر اتفاق 
می‌افتد و مضمرات را نمی‌توان حمل بر فعل نادر راوی کرد. 

۸ در این بیان گفته می‌شود: چون هدف از تدوین کتب حدیثی نقل روایات منقول از ائمه علبهم لسلام است بیان یک 
روایت مضمره بدون ذکر مرجع ضمیر انصراف به روایت معصومین علهم السلام دارد و اگر غیر از آن بود باید نقل می‌شد. 
٩‏ المیزان فی تفسیر القرآن ج 14 ص ۲۷۶. 


حمل به علت اجمال در لفظ صلا: الجمعه و حمل بر قدر متیقن است و استظهاری از 
این ناحیه صورت نگرفته است و اگر حمل بر قدر متیقن پذیرفته نشود اما احتمال چنین 
مطلبی موجب احمال لفظ صلاة الجمعه از این ناحبه شدهء از استدلال به این روایات 
برای اثبات وجوب خطبه‌ها بعد از زوال و يا جواز خطبه‌ها قبل از زوال. مانع می‌شود 
و دیگر استدلال از ناحیه شمول صلاة الجمعه نسبت به خطه‌ها یا علع شمول خطبه‌ها؛ 


با روشن شدن این مبحث سایر ادله را بیان کرده. مورد بررسی قرار می‌دهیم. 


ادله‌ی قول عدم جواز خطبه‌ها پیش از زوال 

از کلام محقق نجفی تسس در جواهر؛ برای وجوب خطبه‌ها بعد از زوال و عدم جواز 
ایراد آنها قبل از زوال. هشت دلیل استفاده می‌شود که ایشان بعد از بیان این ادله و پاسخ 
به آنهاء برای جواز خطبه‌ها ادله‌ای را مطرح می‌کنند و در انتها احتمالی را برای توجیه 
روایات جواز بیان می‌فرمایند. در این قسمت ادله‌ای را که ایشان برای عدم جواز خطبه‌ها 
قبل از زوال بیان داشته‌اند. با توضیح مقدمات مطویه کلام ایشان ذکر می‌کنيم و در ادامه 
به بررسی این ادله خواهیم پرداخت. 

دلیل اول (اجماع قولی): ابن زهره تس در غنیه" بر این که خطبه‌ها بعد از زوال است؛ 
ادعای اجماع دارند. 

دلیل دوم (سیره مسلمین): ابج ادریس یس در سراثر ۲ وجوب خطبه‌ها بعد از زوال 
را مقتضای اصول مذهب و مطابق عمل جمیع اعصار می‌دانند. بهبهانی تس سره در حاشیه 
مدارک" نیز, انجام خطبه‌ها بعد از زوال را طریقه مسلمین در اعصار و امصار می‌دانند. 

دلیل سوم(آبه سوره جمعه): در آیه وجوب نماز جمعه می‌خوانیم: ۲یا ها لین مَُوا |ذا 
نودي للصّلاة من یوم لْْعَة اشقوا الی ذر لته و درو لب لک خی لک ان نتم تفلمون).* 

در این آیه شریفه» امر به سعی بعد از ندا شده و روشن است همان طور که حضور در 
۱. جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام ج ۱ ص ۲۲۰. 
۲ غنية النزوع الی علمي الأْصول و الفروع ص ٩۰‏ «فاٍذا زالت الشمس و آذن المذنون. صعد المنبر الی ان قال: کل 
ذلک بدلیل الاجماع الماضي ذکره.» 
۳ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی. ج ۱ ص ۲۹۱ «أنْ الخطبة لا تجوز لا بعد الزوال و کذلک الاذان لا یجوز الا بعد 
دخول الوقت في ساثر الصلوات. علی ما سلفنا القول فیه في باب الأذان و الاقامة هو مذهب المرتضی و فتواه و اختیاره 
في مصباحه. و هو الصحیح. لاه الذي یقتضیه صول المذهب. و یعضده النظر و الاعتبان و لاه عمل جمیع الأعصار» 


۶ الحاشية علی مدارک الاحکام ج ۳ ص ۲۱۲. 


۵ سوره جمعه آیه .٩‏ 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۵۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


4 
هِِ 


خود نماز جمعه لازم است. شرکت در خطبه‌های نماز جمعه نیز امری واجب می‌باشد. 
از سویی دیگر مراد از ندای برای نماز جمعه همان اذان است و مطابق ادله اذان پیش 
از زوال به غیر از اذان قبل از طلوع فجر که جایز شمرده شده است. جایز نیست. با این 
نکات به این مطلب می‌رسیم که خطبه‌ها تنها بعد از زوال جایز است. زیرا وقت نماز 
جمعه و وقت وجوب شرکت در خطبه‌ها در آیه تنها بعد از زوال بیان شده و اگر قبل 
از زوال وجوب شرکت در خطبه وجود نداشته باشد. نشانگر عدم انعقاد حطبه صحیح 
است. 

مقوم این استدلال دو نکته اراده اذن از ندا و عدم جواز اذان قبل از وقت است که باید 
ثابت شود. به همین علت به صورت مختصر به اثبات این دو مطلب می‌پردازيم. 

۱. ندای در آیه به معنای اذان است: در بین کتب تفسیر شیعه و اهل سنت این امر مسلم 
به نظر می‌رسد که نودی در آیه سوره جمعه به معنای اذان است. جصاص در احکام 
القرآن! بر این مطلب ادعای اجماع می‌کنند. مفسرین دیگری از جمله شیخ طوسی تدس 
سره در التبیان » طبرسی تس سره در جوامع الجامع " و مجمع البیان» قمی مشهدی تدس سره در 
کنز الدقائق* ملا فتح اللّه کاشانی سس در زبدة التفاسیر راوندی تسس در فقه القرآن" 
فاضل مقداد تسس سره در کنز العرفان/ کاظمی تس . در مسالک الافهام" علامه طباطبایی 
تس‌سره در المیزان " و ابن عربی در احکام القرآن"" ندا در اين آیه را به معنای اذان برای 
نماز جمعه می‌دانند. از بين این مفسرین ابن عربی و علامه طباطبایی تس‌سر» ندا در آیه ۵۸ 


سوره مایت را نیز به اذان تفسیر کرده‌اند. 


۱. آحکام القرآن (الجصاص» ج ۵ ص ۳۳۱: (و اتفق الجمیع آیضا علی آن المراد بهذا النداء هو لأّذان) 
۲. التبیان فی تفسیر القرآن ج ۰ ص ۸ 

۳ تفسیر جوامع الجامع. ج 4 ص ۲۹۳. 

۶ مجمع البیان فی تفسیر القرآن» ج ۱۰ ص 1۳۶. 

۵ تفسیر کنز الدقاتق و بحر الغرائب ج ۱۳ ص ۲۵۱. 

1 زبدة التفاسیر ج ۷ ص .۵٩4‏ 

۷ فقه القرآن فی شرح آیات الحکام ج ۱ ص ۱۳۱. 

۸ کنز العرفان فی فقه القرآن, ج ۱؛ ص ۱7. 

مسالک الأفهام ٍلی آیات الأحکام؛ ج ۱ ص ۲۵۹. 

۰ المیزان فی تفسیر القرآن ج 1٩‏ ص ۲۷۳. 

۱ اسکام انقرآنه ج 4 ص ۰۱۸۰۳ 0 

۲ «و ِا نادیم ای الصّلاة اتَحْدُوها هُرُوا و لعبا4: سوره مائده آیه ۵۸. 


در معتبره" علل» فضل‌بن شاذان تس سر در ضمن سئوالاتی که فضل‌بن شاذان مطرح 
می‌کند از این مطلب پرسش می‌شود که چرا در اذان بعد از شهادتین. فرا خواندن به سوی 
نماز قرار داده شده است؟ و در پاسخ بیان شده است: زیرا اذان ندای به سوی نماز است 
و به همین علت در بین اذان. به سمت نماز خوانده می‌شود.۲ 

با توجه به کلمات بزرگانی که نقل شد و هم چنین روایت علل و با ضمیمه کلام تمام 
کسانی که برای وجوب خطبه بعد از زوال به آیه سوره جمعه استدلال کرده‌اند. به نظر 
می‌رسد باید پذیرفت که مراد از ندا در اين آیه اذان است. 

۲ اذان قبل از وقت جایز نیست: برای استدلال بر عدم جواز اذان قبل از زوال می‌توان 
دو دلیل اقامه کرد: 

الف) اجماع: محقق حلی تس . در معتبر» مجزی نبودن اذان قبل از زوال را مبنای 
تمام علمای اسلام می‌دانند و تنها می‌فرمایند: در نماز صبح اذان قبل از فجر بر مبنای 
امامیه» مالک و شافعی جایز است و بر مبنای ابوحنیفه جایز نیست." علامه حلی تدس سر 
در تحریر اجماع علمای اسلام بر منع از تقدیم اذان قبل از زوال را ادعا می‌کنند و در 
ادامه می‌فر مایند: در طلوع فجر اذان قبل از وقت برای بیدار کردن اشخاصی که در خواب 
هستند. جایز است. اما با این حال مکلف. بعد از طلوع فجر اذان را اعاده می‌کند.؛ 

همانطور که از این کلمات روشن است. اذان قبل از وقت دو حکم را به همراه دارد. 
عدم جواز تکلیفی و کافی نبودن از اذانی که برای نماز مستحب شده و موجب ازدیاد 
پاداش نماز می‌شود. 

ب) روایات: در صحبحه معاویتبن وهب در پاسخ به سئوال از اذان می‌فرمایند: «اذان را 
باداش نو اقامه وا بااصتای باس تزی بکر و برایز آذانو اقامه غیز او دول وفت 
منتظر چیز دیگری نباش.»" 
.عَب لحد بن مَحمّد بُن عبذوس لایور و جف رب نیم يشان به خاطر اکثار و اعتماد شیخ صدوق توثیق 
می‌شوند. ِِ ۱ 
یبن مُحَمد بُن تيب اليسَابُوري ی وی ی ی ۳ 

۲. علل الشرائع ج ‏ ص ۹ فان قالقئل فلع جمل ید الهادتینالدعاء ولی الا قیل لا لاذان نما وضع لموضع الصلاه نما 
هو نت الی لصَلاة فجعل اد ءُ الی الصَلاة في وسط الاذان). 

۳ المعتبر فی شرح المختصی ج ۲. ص ۱۳۸ آما الأّذان قبل الوقت فغیر مجز, و علیه علماء الاسلام. و في الصبح یجوز 
قبل وقته عندناء و به قال مالک و الشافعي: و منع آبو حنيفة. 

۶ تحریر الأحکام الشرعية علی مذهب الامامية (ط - الحدیثة» ج ۱. ص ۲۳۰: الرابع: آجمع علماء الاسلام علی المنع 


من تقدیم الأذان قبل الوقت في غیر الفجر ما فیه فیجوز قبله لتنبیهالنائمین؛ فیعیده مع طلوعه. 
۵ من لا بحضره الفقیه ج ۱ ص ۲۸۶: (و سل معَاوية بنْ وب اعد الّه عیهسلام عن الادّان ال اجهر و ازقغ به صوتک فاف ۹ 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


و( 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


4 
6 


مفاد این صحیحه این است که تنها چیزی که باید برای اذان و اقامه منتظر آن شد دخحول 
وقت است که اين مضمون دلالت بر عدم جواز اذان قبل از وقت دارد. 

در صحیحه عبد اللّین سنان امام صادق عب اندم می‌فرمایند: «ارتفاع دیوار مسجد پیامبر 
صلی انه علیه و آله به آندازه قامت یک انسان بوده است. پیامبر صلی ان عله و آله پیوسته هنگام دخول 
وت به باالبتی‌فرهوطه بلال: بلاق یزار رو و مدایت وا به اداق بلند کن الوا 

دز اکن تسه کی ها رسای که فا اقنه اسگه سای من اسر اب حه لاخ 
می‌فرمودند: بعد از دخحول وقت بوده است که به ضمیمه عدم نقل جواز اذان پیش از 
وقت. عدم جواز آن ثابت می‌شود. 

در روایتی دیگ عمران‌بن علی حلبی از امام صادق یسم در ارتباط با اذان قبل از فجر 
پرسش می‌کند و حضرت له دم پاسخ می‌دهند: اگر در جماعت است جایز نیست و اگر 
فرادی است اشکالی ندارد." 

زواناتی که ادا قبل از قجر را ببیان اون بز با بد تقریر جایز شمرده‌ند یم گواند 
مشعر به عدم جواز اذان قبل از وقت ولو در روز جمعه و برای نماز جمعه باشد. زیرا 
اگر در روز جمعه نیز مانند نماز صبح اذان قبل از وقت جایز بود - با توجه به مورد ابتلا 
بودن نماز جمعه و اقامه آن در هر هفته و اهمیت بالای این فریضه- باید حداقل در یک 
سئوال و یا بیان امام عله اسلام نقل می‌شد. 

عبدالله‌بن سنان به امام صادق عی نم عرض می‌کند: ما مذنی داریم که در شب اذان 
می‌ گوید. حضرت فرمودند: اين اذان برای بیدار کردن همسایگان جهت اقامه نماز سودمند 
است اما اذانی که سنت است باید همراه با طلوع فجر باشد.؟ در صحبحه زراره امام 
صادق عیه سم می‌فرمایند: اين ام‌مکتوم برای نماز صبح اذان گفت. شخصی بر پیامبر صلی اد 
منت دون ذلک و تتتظر الک ولقامتک الا ذخول وفت السلا: و اخنزاقامتک خذرا) 
الكافي (ط -الاسلامیة.چ ۳, ص۳۰۷ يب مُحمد عن هِب زیا عن ان مَحبُوب عَنْ عَبد ان ستان عن 
یداه عیه سم ال ان طول خاقط مشجد سول له سل اه عبه وه قامة فکان ول سل اه یه اه بالات بلاغ 
وق الجذار و ارفغ ضوتک بالاان رهق کل بلاتانریحا ترفن لیاسم و و لملاتکة ‏ و الاذان من هل الازض تلو مذه 


أضواث ام مد ی ده عبه ره بتحید هتفرول دس اه عبه وهی روا من تلک اساد) 

3 تهذیب الاأحکام ج ۲ص ۵۳: سین تعید عن ضرع یخی اي عن عمران نيال سألث اند 
اه عیه دم عن الگذان بل الفسر فلا کانفي جمَاعة فلا ذا کان ود فلابأس) 

۳ همان : (و عَنْه (الحسین بر ن سعید) عر ن النْضرعن ان سنا نآ ده هسام قال قلث له ادنیل ال من 
لک ییعلجیران یام لیس دیمع طلوع ار و یکون ین تن و اکن 

و عَنْه الحسین بن سعید) عَنْ فضالة عن ن ان ستان قال مه عن الم بل طلوح ار ال باس وم المع جر ون 
لک لجیرانيغنيقبللر) 


عبر آله در حال سحری خوردن وارد شد و حضرت او را به سحری دعوت فرمود. عرض 
کرد: پیامیر خداء موّذن برای طلوع فجر اذان گفت. پیامبر صلی اه عله آه فرمود: این موذن ابن 
ام‌مکتومی است که در شب آذان می‌گوید. هر زمان بلال اذان گفت از خوردن امساک کن.! 
در صحیحه حلبی نیز مضمون این روایت را امام صادق عی سم نقل می‌فرمایند.! 
مضمون این روایات به خصوص صحیحه عبد الّه بن سنان» عدم جواز تکلیفی و 


دلیل چهارم (روایاتی که خطبه‌ها را بعد از اذان بیان کرده است): در چند روایت خطبه‌ها 
بعد از اذان بیان شده است - که به غیر از نکته اراده اذان از ندا- در سایر نکات استدلال» 
با استدلال به آیه متحد هستند و نکاتی احتصاصی در استدلال به هر یک از این روایات 
وجود دارد. 
صحیحه محمد پن مسلم: 
لین یهن خماد عن خریر عن مدب مشلمقال سأ یفع ققال 
۱۳ قامَة خر الامام بان فیضعد لمیر ولا بصلي اس مادام الما 
علی لمیر یف و عل بقل رل مود حه عم تخب 
رل فیْصلي باس نم را بهم في ال کعةالولی بانجمعه و في اشَانِة المتافقین»" 


نکته اختصاصی که در استدلال به صحیحه محمد بن مسلم وجود دارد این است؛ 
از اذان اکتفا فرموده‌اند که دلالت يا اشعار به عدم جواز خطبه‌ها قبل از زوال دارد. 
موثقه سماعه: 


بنْ بح مُحَمّد بُن الحسَین و َخمّد بُن مُحَمّد جم عنْ عنمان بن 


ات - الوسلامیة» ج 4 ص #4۸ (محَمَ بن یخی عن مُحَمّد ین الحْسَین ۹ ن الْلاءني زین عن مُوسّی بن 
بکرع ور يد اقه مه مق ان تکوم الا ان و مر رل ول اه س اهب ره هو یشک قدعاه اک 
مَعه تال با سول اه ق دون ار تال ان ممکنوم و وین یفن بل مه خلک فاسک) 

۲ همان: (عيْ نهیم عن یه و مدب یخی عَن مدب مُحمد جمیعا غن ان آبي یر عن حون 
ال قال سالث اعد اه میهد عن الط ایض من یط الاشوده فقال: یاض اهر من وال ال و کان بل مد 
اللّه علیه وله ون تکوم وکا آغمی بل ون بلال حینَلع امبمر تقال اي یا عبه ره سمخ صوّت بلال َو لام 
اسراب تقد نع" 

۳. تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان» ج ۳ ص ۲۶۱. 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۵۵ 


تیا 
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مت 
0 


عیسّی عَنْ سَمَاعَةَ قال قال بو عناق مس يلام اي یب ام - ء 
لجمعة آز یلیس عامَه في الا و اسف و ری بیزد نزن و یب و هو 3 
ان یه اه و نی علبه نم توصي بتفوی اله و را سورةمن انفزآن صفیرة ثم بلس 
ب۰جصسصسصسصسصسصسصس 
نتفر نی و منت فا فزغ منهذ ادن فصلی لاس زکتتن رف 


وی بسورة ره الجمعة و في انية بسورَة المتافقین).! 


در این روایت امام صادق عی دام بعد از بیان خصوصیات خطیب و کیفیت خطبه 
می‌فرمایند: «بعد از اتمام خطبه موذن اقامه ۰ وکا :]زا 
جماعت اقامهمی کنددة این بیان نشان می‌دهد اذان بیشن از خطبه‌ها بوده استه زیر اقاند 
تلها و دون الان عفر وغیع نلارد, در تشه ناید ذنی یز پیش او اقامه گففه شده: ناد 
که ظاهراً به علت عدم ذکر اذان بعد از خطبه‌ها با وجود بیان خصوصیات خطبه و افعال 
اما زمان آن پیش از خطبه‌ها بوده است. با این بیان تمام نکاتی که در استدلال به آیه 
شریفه بیان شد در این روایت نیز جاری است. 
صحیحه عبد ال بن میمون " 
عَن(محمدین علی‌بن محبوب) عَن لسن بن عَلي(بن عبد البین مغیره) عَن 
جر پن مُحمّد (بن عبید اه الاشعری) عن عَبد اه مَیمُون عَن جففر ع آببه 
1۳ ان تن له سل عیهر ها خر الی معة قَع علیامنتر ی فرع 
لموَّذنون»." 
این روایت نیز از جهت «کان» که دال بر استمرار است. بر صحیحه محمد بن مسلم 
امتیاز دارد. و در تبیین استدلال باید گفت: بیان قعود بر منبر بدون فاصله بعد از خروج به 
سمت جمعه نشان می‌دهد. حضرت پس از خروج و قبل از اذان هیچ عملی جز نشستن 
بر منبر انجام نمی‌دادند و همین به معنای وقوع خطبه بعد از اذان است و از سویی دیگر 


. الكافي (ط - الاسلامیة» ج ۳ ص ۶۲۱ سند روایت به علت وجود عثمان بن عیسی که واقفی ثقه است. موثقه 
فافش 

۲ ذکر این نکته لازم است که نجفی قدسسره صحیحه عبد ان میمون را ذکر نکرده است. اما ما برای تکمیل استدلال 
آن را بیان می‌کنيم. 

۳. تهذیب الاحکام (تحقیق خرسان» ج ۳ ص۲۶۶. از نظر سندی تنها جعفربن محمد توئیق صریح ندارد اما با اکثار 
اجلایی مانند ابراهیم‌بن هاشم و احمدبن محمدبن عیسی توثیق می‌شود. 


بیان استمرار یک عمل در مقام بیان کیفیت نماز جمعه. بدون ذکر مخالف به خصوص در 
توقیفیات. ظهور در وجوب دارد. 
دلیل پنجم (بدلیت خطبه‌ها از نماز): در چند روایت خطبه‌ها بدل از دو رکعت نماز 
دانسته شده است و روشن است همانگونه که نماز قبل از وقت به هیچ وجه جایز نیست؛ 
بدل از نماز نیز قبل از وقت جایز نخواهد بود. 
علاوه بر نجفی تس سر. فقهای بسیاری برای اثبات عدم جواز خطبه‌ها قبل از زوال به 
تذایک کعظبها از مان استلال کرقوانی صاتضی سارک موه ای زسته م فرماشد؛ 
«و پژیده آن الخطبتین بدل من الرکعتین. فکما لا یجوز ايقاع المبدل قبل الزوال 
فکذا البدل تبحقیقا للبدلیق۱0 


برای اثبات بدلیت می‌توان به دو تعبیر که در روایات وارد شده است» اس ی گرفز 
خطبه‌ها شمرده شده و بیان شده خطبه‌ها جایگزین دو رکعت نماز هستند. به عنوان مثال 
شیخ صلوق نس سر در فقیه از امیر ممنان عبه نم به صورت مرسل نقل می‌کنند. 
«و قال آمیز الموّمنین مب.سم لا کلام و الامامْ یخَطبٍ و لا التقات الا کما یحل في السصَلاة 
و نما جعلت الْجْمعَة رکفتین من َجُل الخطبتین جعلتّا مکان ال کعتین الأخیرتین هي 
صلا:ً ختی ینز لامام).۲ 


اگر کسی اسناد جزمی صدوق تسس را دلیل بر صحت خبر بداند. این روایت در حکم 
ضحیتحه اسنت اما خرن مخین مطلیی زا نمی قوان تابت کردی شاید وان قرانتی, را بر 
خلاف آن اقامه کرد -که از حوصله اين مقاله خارج است- این روایت. روایتی مرسل و 
غیر قابل استدلال است و برای تایید مناسب خواهد بود. 

در این روایت نه تنها علت دو رکعتی شدن نماز جمعه را وجود خطبه‌ها می‌دانند؛ بلکه 
می‌فرمایند: خطبه‌ها جایگزین دو رکعت آخر نماز قرار داده شده‌اند پس خطبه تا زمانی 
که امام جمعه از منبر پایین بیاید. نماز است. 

۲ از برخی از روایات استفاده می‌شود که خطبه‌ها نازل منزله نماز قرار داده شده و 
احکام نماز برای آن ثابت است هر چند نماز شمرده نشده یا جایگزین قسمتی از نماز 


۱. مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلا ج ۶ ص .۳٩‏ 
۲. من لا بحضره الفقیه ج ‏ ص ۱. 


تما 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


ی 
ت‌ 


هر 


نباشند. در ذیل صحیحه عبد اه بن سنان امام صادق عیه ددم می‌فرمایند: ما جعلت اجه 
رکعتین مْ اجل لخطبتین فهي لا خی ینز ما۱۰ در این بیان مانند روایت پیشین» 
علاوه بر بیان حکمت دو رکعتی جعل شدن نماز جمعه خطبه‌ها ما دامی که امام در حال 
خطبه خواندن است. نماز شمرده شده است. در ذیل مرسله صدوق که بیان شد. نیز این 
تنزیل تکرار شده است. 
در استدلال به روایات دسته دوم باید ثابت شود اطلاق تنزیل تمام احکام منزل علیه 
و از جمله وقت را شامل است. البته اطلاق تنزیل - اگر در تنریل قائل به اطلاق شویم 
و نگوییم تنزیل تنها آثار ظاهر یا اظهر الاثار را برای منزل ثابت می‌کند- فی نفسه تمام 
احکام نماز را شامل است, در نتیجه بدلیت - اگر دلیلی بر خلاف آن وجود نداشته 
باشد- می‌تواند تمام احکام منرّل و از جمله وقت را شامل شود. 
دلیل ششم (استحباب تافله هنگام زوال روز جمعه): روایات متعددی دو رکمت نافله را 
هنگام زوال روز جمعه یا در صورت شک در زوال» مستحب دانسته‌اند در حالی که اگر 
ایراد خطبه‌ها پیش از زوال جایز بود نافله - و لو در برخی از روزها- بین خطبه‌ها و نماز 
جمعه واقع می‌شد و این اجماعی است که بین خطبه‌ها و نماز. دو رکعت نافله استحباب 
تداری قر شییههتاقاه بایت قن از ها باشتن نون وان انا ورال بااشک در زان 
است قهراٌ خطبه‌ها بعد از زوال واقع خواهد شد. 
روایاتی را که صاحب جواهر تسس در ارتباط با استحباب دو رکعت نافله هنگام زوال 
بیان داشته‌اند. متعدد است که چند روایت در همین مضمون نقل می‌شود. 
صحیحه سعدین سعد: 
ان احمد بن محمد بن عیسی) عَن البق عَنْ سَغد بن سَغد الاشعري عن 
آبي لسن الرضا عفن قال: سا عن اصلاة یوم الجمعة کم ركتة مي قبل وال قال 
سث رات یکره و ست رکقات ید الک الا عَشرة رکقة و سث رکمات بَغد لک 
من عَشرة رکعة و زکمتان فد وال فهده عشرون رکه و رکتتان بَغد اضر فهده 


تیار سوه هس ۲ 
ثنتان و عشرون رکعة). 


۱. تهذیب الأحکام ج ۳ ص ۱۲. 


۳. تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان», ج ۳ ص۲41؛ وسائل الشيعةء ج ۷ ص ۳۲۳. 


صحیحه محمدین عبد ال" صحیحه سلیماذ‌ین . خالی۳ صحیحه یعقوب‌بن یقطین, * 

صحیحه* مرادین خارجه" و صحبحه بزنطی" نیز بر این مطلب دلالت دارند. 

برای روایاتی که نافله را هنگام شک در زوال روز جمعه مستحب دانسته است به نقل 
ی ی وید وفع نی سک ان شا نله عم 
قال ال بو جفقر بسا کنت شاکا في وال فصل ار کمتین و سینت الوا 
فصل الریضة».٩‏ 


این روایت در کافی ذیل باب التطوع فی یوم الجمعه" ذکر شده و در تهذیب ذیل بابی 
به عنوان «العمل لبلة الجمعه و یومها» آورده شده که نشانگر استظهار زوال روز جمعه از 


روایت اتتتا, 


۱. هر چند محمد بن عبد له الاشعری توثیق نشده است اما به علت نقل بزنطی و هم چنین اکثار او از محمد بن عبدالله 
توثیق می‌شود. 

۲. تهذیب الحکام (تحقیق خرسان): ج ۳ ص"۲4؛ وسائل الشيعة» ج ۷ ص۳۲۳ (أْمَد بُنْ محَمّد و ُن 
مدب آبي نضر عن مُحَمد بُن عبّد اه قال: مالث تن یسم عن ازع لها سث رکنات ي ضفر الا 
سثْ رکفات قبل رل و رکتان رالث و سث رکعات بَدالْجمعة لک عشرون رکتة سوی الفریضة) 

۳ تهذیب لاحکام (تحقیق )رخ ۲ص 0 وال اشیبه ج ۸۷ ص۳۲۶ امد بُنْ سعید عن اضر عن 
هشام ین سالم عن سلیان بن ال قال قل يد اه یه سم ال ولج ال سث رکمات بل وال انس و رکتتان 
ند زوالها له فيالاولیبالعة و في الَنيةبالمننقین و بغد آشریضة نماني زکنات) 

تهذیب الاأحکام (تحقیق خرسان)» ج ۳ ص۱۱؛ وسائل الشیعة. ج ۷ ص ۳۲4: و بُنْ سعید عنْ یوب بن 
ین عن ال اج همقل سه عن اطع في یم اجه تا رذتآن تطوع في یم لجع في خر سر یتست رکنات 
اتفاع هار و ست رکقات قبل نضف الهار و رکتتین رات امس قبل لته وست رکقات ید لْجمْعة) 

۵ . اگر چه صحت سند وابسته به توئیق علی بن عبد العزیز نیست اما با اين حال علی بن ید لد بو یه هات نم این 
ابی‌عمیر از او توثیق می‌شود. مُحمّد بنْ یخی عَنْ آخمد بن مُحمّد عن نا آبی رن علی بن عبد ری تن آي عند 
له عیه اسلام م قال.. . الکافی. 3 ۶ ص ۲۶۱. 

1 الكافي (ط - الاسلامیة» ج ۳ ص ,4۲۸؛ وسائل الشيعةء ج ۷ ص ۳۵ (جَمَاعَة عن مد بُنمحّدبُن عیسی غن 
شین مد نع تن میتی لح ن بُن متا عَن لب عبد ری عَن مرادن اجه قال ال 
یداه مهن انم شمه و کات ان من امشرق بمذارهامن ارب في وت ضلاة لعضر ضیف سب رکغات 
اع لا صّیث سا فراعت انس آرالث صّیث رکمتین نم صلیث الظهر نع سل بفدهاست) 

۷ الكافي (ط - الاسلامية» ج ۳ ص 4۲۷؛ وسائل ۷ ص۳۲۵: (َليْبُنْ مُحَمّد (علان الکلینی) و یره عَنْ 
سل بُن زیاد عن آخمد بُن ن مُحمّدبنآبي نضر قال تالآ و لسن عیه ام اسلا الوم المع سث رکقات بْکرة وس 
رکتات صنر هار و رکتتان رات امس نم لآ ریضة و صل ها سث زکتات.) 

۸ تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان)» ج ۳ ص ۱۲؛ وسائل الشیعةء ج ۰۷ ص ۳۲۶. 

.1۲۸ الكافي (ط - الاسلامية» ج ۳ ص‎ ٩ 


ما 
5 
۰ 
4 
۴ 


وقت شرعی 


خطبه‌های نمازجمعه 


۵۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 
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دلیل هفتم (احتیاط): تقریب احثیاط به این بیان است: از یک سو ایراد خطبه‌ها بعد 
از زوال قطعا جایز و صحیح است و از طرفی دیگر صحت انجام خطبه‌ها قبل از زوال 
مشکوک است و چون خطبه مانند عبادات امری توقیفی و نیازمند بیان شارع است و در 
این زمینه بیانی بر جواز خطبه قبل از زوال ثابت نیست. برای تحصیل امتثال قطعی باید 
خطبه‌ها را بعد از زوال ایراد کرد.! 

دلیل هشتم (تأسی): پیامبر اکرم ملی ا" عیه رنه و امیرالمومنین عبه ددم خطبه‌ها را بعد از 
زوال ایراد می‌فرموده‌اند. ما نیز - چون خطبه‌ها امری توقیفی است - باید با تأسی به آنهاء 
خطبه‌ها را بعد از زوال انجام دهیم و دلیلی بر جواز ایراد خطبه‌ها غیر از صورتی که که 
آنها انجام داده‌اند نداریم. 

جمع بندی ادله: به این ادله برای سه مطلب استدلال شده است؛ نفی وجوب خطبه‌ها 
قبل از زوال. نفی استحباب قبل از زوال» نفی جواز خطبه پیش از زوال. 

از بین این ادله اجماع - با توجه به فقهای فراوانی که حکم به جواز خطبه‌ها قبل از 
زوال و یا وجوب آن کرده‌اند- اساسا معتبر نیست. با نظر به آراء فقیهان ثابت می‌شود؛ 
حتی شهرت بر شرطیت زوال برای ایراد خطبه‌ها وجود ندارد. 

احتیاط نیز قابل استدلال نیست زیرا اولا: احتیاط با نبود دلیل بر حکم جواز یا عدم 
جواز خطبه‌ها پیش از زوال, آن هم مطابق برخی از مبانی در شک در شرطیت و جزئیت؛ 
قابل استدلال است و ثانیاٌ با وجود قول به وجوب خطبه قبل از زوال» امر از موارد دوران 
بین محذورین است و نمی‌توان احتیاط را در انجام خطبه‌ها بعد از زوال دانست. در نتیجه 
احتیاط مستلزم ایراد خطبه‌ها قبل از زوال و تکرار آن بعد از زوال است. 

تمسک به سیره و تأسی به فعل پیامپر سلی اه رنه و امه عطهم دام مثبت عدم وجوب و 
عدم استحباب خطبه‌ها پیش از زوال هستند و برای اثبات حرمت عمل مخالف. باید عدم 
ورود بیان يا عمل بر خلاف و لو به اصل ثابت شود. در نتیجه اگر دلیلی بر جواز وجود 
داشست» سیره و تاسی نمی وانقد ماتخی برای. آن باشد. 

آیه سوره جمعه و روایاتی که خطبه‌ها را بعد از اذان بیان کرده‌اند - با فروض پذیرش 
حرمت اذان قبل از وقت- در فرض نبود دلیل بر جواز. صلاحیت استدلال بر حرمت 
تقدیم را دارند. اين ادله در صورت وجود دلیل بر جواز خطبه پیش از زوال. می‌توانند بر 
بیان فرد غالبا عم شندهی با آذان شر آیهبرا کنابه از هر نلاب رای تماو جع دالست, 


بله؛ آیه و این روایات نافی وجوب تقدیم هستند و با توجه به دلالت بر استمراری که در 
روایات وجود دارد با استحباب خطبه‌ها قبل از زوال نیز تنافی دارند. 

بدلیت و استحباب نافله در صورت نبود مانع» توانایی اثبات شرطیت دخول وقت را 
دارند زیرا همگی اطلاقاتی هستند - اگر اطلاق آنها ثابت شود- که قابلیت تخصیص را 
تاوتل 

در نتیجه برای نفی وجوب و نفی استحباب تقدیم از بین اين ادله. اطلاق بدلیت قابل 
تخصیص است و با ادله وجوب یا اسان تانخ. ندارد. اما سیره» تأسی» رواپائی که 
خطبه‌ها را بعد از اذان بیان کرده‌اند و استحباب نافله, قطعاً با وجوب و استحباب تنافی 
دارند و اگر دلیلی قابل توجیه بر وجوب و يا استحباب داشتیم باید توجیه شود زیرا این 
ادله نسبت به آنها اظهر می‌باشند. 


ادله قول جواز خطبه‌ها پیش از زوال 

ما به این علت که دلیلی غبر قابل توجیه برای استحباب و يا وجوب نداریم. دیگر 
مستقلا ادله وجوب و استحباب را بررسی نکرده» در ضمن ادله جواز بررسی خواهیم کرد. 
برای نفی جواز تقدیم. در صورت اثبات دلیل بر جواز تقديم تمسک به سیره تأسی, 
آیه سوره جمعه و روایاتی که خطبه‌ها را بعد از اذان بیان کرده‌اند. صحیح نخواهد بود؛ 
زیرا دلالت آنها مشروط به عدم دلیل بر خلاف است و دلیل جواز وارد یا حاکم بر این 
ادله است. بدلیت و استحباب افله هر چند تعارضی بدوی با دلیل جواز دارند اما دلیل 
جواز می‌تواند مخصص آنها بوده و مقدم شود. 

با این بیانات روشن شد که حتی این ادله بر فرض تمامیت. نمی‌توانند مانع ادله جواز 
باشند و در نهایت ادله‌ای اقتضایی و پا اطلاقی هستند. از همین رو در ارتباط با تمامیت 
این ادله فی نفسه بیش از آن چه بیان شد. صحبت نخواهيم کرد. 

با این اوصاف مهم این است که آیا برای اثبات جواز خطبه‌ها قبل از زوال دلیلی معتبر 
وجود دارد؟ 

دلیل اول (اجماع): شیخ طوسی سس . در کتاب خلاف در ذیل مسأله ۳۹۰ بعد از بیان 
جواز خطبه با وقوف خورشید در وسط آسمان. از سید مرتضی تس . جواز نماز را هنگام 
قیام خورشید نقل فرموده. سپس از شافعی و ابوحنیفه قول به عدم جواز خطبه‌ها قبل از 


. الخلاف ج ۱ ص 1۲۱ 


تما 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۶۱ 


ایا 
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دلیل دوم (روایات): برای جواز خطبه‌ها پیش از زوال می‌توان به دو روایت تمسک 
کرد که با توجه به نقل شیوه خطبه‌های پیامبر اکرم سل ا"عبء نه. ظهور در این مطلب دارند. 
۱. صحیحه عبد الّبن سنان: مهم‌ترین و اصلی‌ترین دلیلی که قائلین به جواز خطبه‌ها 
قبل از زوال به آن تمسک کرده‌اند. صحبحه عبد اللّبن سنان است. 
(لحسین بن سعید) عن اضر نع اهب ستان نيد اه ددم 
قال: کانْ سول الّه سر دعب یی اضق خی ترول لنش قثر قراکو بط 
سس «چپ«ِ« 
جمعَة لَجمعة رکعتین من جل الخطیتین فمي صلاة ختی نزن لام 


به چند فراز از حدیث عبد الّمبن سنان برای جواز خطبه‌ها قبل از زوال. می‌توان 
اقلا ل گرد : 

الف) «یصلی الجمعه حین تزول الشمس قدر شراک»: در این قطعه از حدیث. امام صادق 
علیه اسلام - به قرینه کان- استمرار خوانده شدن نماز حمعه توسط پیامبر صلی اه علیه و آله بعل از 
زوال خورشید به اندازه شراک را نقل می‌فرمایند. شراک در لغت به معنای بند کفش آمده 
اش اش هداز اهر ی رای استورز فاهان فعریه سایدای اس کفبه 
واسطه آن علم به زوال حاصل می‌شود. اگر نماز با علم به زوال اقامه می‌شده است» قهرا 
خطبه‌ها قبل از زوال ایراد می‌شده است. 

ب) «یخطب فی الظل الاول»: در این فراز امام صادق عب. دم می‌فرمایند: «پیامبر اکرم سلی 
فان ره ذر ظل اول شظیه مرخ انلاتل0 ظل .و تفت به ععنای سایه است و مراد از سایه 

توضیح مطلب: زمانی که خورشید طلوع می‌کند. برای اجسام سایه‌ای در سمت مغرب 
به وجود می‌آید. این سایه با ارتفاع گرفتن خورشید به طرف نقصان می‌رود. زمانی که 
خورشید به نصف النهار مکانی که در آن هستیم برسد و از آن عبور کند. زوال شرعی 
محقق شده اننتنخا: اگر آفتاب به صورت مستقیم بر شهر خاصی بتابد» هنگام زوال سایه 
به صورت کامل از بین می‌رود. اما چون در اکثر شهرها و اکثر روزهای سال زاویه تابس 
۱. تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان»؛ ج ۳ ص ۱۳. 
۲ المصباح المنی في غریب الشرح الکییر ج ۲ص ۱ شراک )سره الذی علی ظهر الم و شرع تفیل 
جَعَلتْ لها (شراکا) و فی حدیث أّه مت شاخ رس صلی الظهرَ حین ال مئل لش راک یی اسان الق فی ال 


الط من لالب لقع وال لصا فی وی لین کقذر الشراک و هذا آقل ما یلم به روا ول تحدیداً 
فرهنگ ابجدی ص ۵۲۲ (لشرّاک -ج أشرک و شرّک : بند کفش, گیاه و علف.) 


خورشید مستقیم نیست. سایه به صورت کامل از بین نمی‌رود. بلکه به کمترین میزان 
خود می‌رسد و بعد از زوال سایه‌ای که در مغرب وجود داشت. به طرف مشرق تغییر 
مسیر می‌دهد. به سایه‌ای که در طرف مغرب از هنگام طلوع خورشید تا زوال شرعی 
وجود دارد. ظل اول یا ظل به صورت مطلق گفته می‌شود و به سایه‌ای که بعد از زوال 
در طرف مشرق وجود دارد و تا هنگام غروب رو به ازدیاد می‌نهد. ظل به صورت مطلق 
و یا فیء اطلاق می‌شود. 

ابن اثیر در النهایه" و ابن منظور در لسان العرب " از برخی نقل می‌کنند که سایه خورشید 
تا قبل از زوال ظل نام دارد و به سایه خورشید بعد از زوال فیء گفته می‌شود. فیومی در 
المصباح المنیر از ابن قتیبه نقل می‌کند که می‌گوید: «برخی تصور می‌کنند ظل و فیء به 
یک معناست اما» ل هم.ضیح گاه و هم عضرگاه اسفعمال می‌شود و فیء تلها در سایه 
عصر به کار می‌رود؛ زیرا فیء به معنای بازگشت است و سایه بعد از زوال سایه‌ای است 
که از جانب مغرب به سمت مشرق رجوع کرده است.»" 

به نظر می‌رسد کلام ابن قتیبه صحیح باشد و ظل مطلق بوده و فیء به بعد از زوال 
اخحتصاص داشته باشد. شاهد اخحتصاص فیء به بعد از زوال روایت سلمةین اکوع است 
که طبق نقل خلاف" می‌گوید: «هنگام بازگشت پیامبر اکرم صلی "یه ر نه از نماز جمعه 
دیوارها فیء نداشتند» و یا در نقل منتهی* می‌ گوید: «از نماز جمعه بازمی گشتیم در حالی 
که در پی فیء بودیم» با این توضیح پیامبر اکرم صی ات علء و نه در ظل اول یعنی قبل از زوال» 
خطبه‌ها را اقامه می‌فرمودند و فعل حضرت دال بر جواز است. 

ج) «قد زالت الشمس فانزل فصل»: در این بخش از حدیث. حضرت با نقل نزول جبرئیل 
هنگام خطبه بر پیامبر مد »عبهء:» از جبرثیل این کلام را نقل می‌فرمایند: دای محمدء 
خورشید زوال کرد. از منبر فرود آی و نماز را بخوان» اگر جبرئیل با خبر زوال هنگام 
که بر محطیریت تازل می شهاگن قهر) غالی: ها قیل از ترال ان اه هه اس 

۲. صحیحه محمدین علی الحلبی: حاجی نوری تدس‌سر. در مستدرک از کتاب درست‌بن 


۱ النهاية في غریب الحدیث و الأثر ج ۲ ص ۹4. 

۲ لسان العرب ج ۱۱ ص 1۱۵. 

۳ المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبین ج ۲ ص ۳۸۵. 
الخلاف ج ۱ ص 1۲۱ 

۵ منتهی المطلب فی تحقیق المذهب ج ۵ ص ۳۶۵. 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 


۶.۳ 


ایا 
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کتابٍ درّستَ بُن آبي مَنْضوره عن اب مُسکا مد پن عَلي لب عن آبي 
عَّد اقه سس قال کانَ رَسُولالّه سر دعب بات یوم لجمعة في الظل الّل 


فا زالت امس تاه جبرّتیل ققال هقد رات لش فصّل! 


به دو فراز از این حدیث می‌توان بر این مطلب استدلال کرد. «الظل الاول» و «زالت 
الشمس) 0 ۱ تت ان کشخ 
1۳ 
سنان و محمدبن علی حلبی اگر به ظهور خود باقی باشند. می‌توانند بر تمام ادله عدم 
جواز مقدم شود. در نتیجه تمام سخن در این است که آیا مانعی از اخذ به این صحیحه 
وجود دارد؟ 
به علت وحدت مضمونی دو روایت عبد اللّهین سنان و محمدین علی حلبی. برای 
احتصار تنها تنها به ذکر صحیحه عبد الّءبن سنان و بیان اشکالات و بررسی آنها خواهیم 
پرداخت و این اشکال و بررسی در صحبحه دوم نیز جاری است. 
باه کال له هه این فنخیخه زارد شده است: یک افنگکال ادعاق اخمال هر بوزایت 
است. اشکال دیگر قابل اخذ نبودن بخشی از روایت می‌باشد. اشکال سوم تعارض روایت 
با روایات دیگر است. ما اين سه اشکال را به صورت مجزا بیان کرد بررسی خواهیم کرد. 
اشکال اوّل: علامه نس‌سر. در منتهی بعد از بیان صحیحه عبد الّبن سنان در پاسخ به آن 
می‌فر مایند: 
لور الجرانته ان الط الاو نگ سگرن المرادبه ما تسضا نعله زرا 
من 


ایشان با این بیان که احتمال دارد مراد از ظل اول» اولین سایه‌ای باشد که بعد از زوال 
محقق می‌شود. می‌خواهند روایت را از صلاحیت استدلال خارج کنند. این نوع استدلال» 
برای ابداء احتمال در روایت و در نتیجه مجمل دانستن روایت است و اگر روایت مجمل 
شد. دیگر نمی‌تواند جواز خطبه‌ها قبل از زوال را ثابت کند و باید به ادله عدم جواز 
رجوع کرد. 

ابقانتدر فلت رید گزرفهای, دیکر ایام میالم کتل یم نز زا 


۱ مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل ج 1 ص۰۲۲ 
۲. منتهی المطلب فی تحقیق المذهب ج ۵ ص ۳۸۹ 


«و الجواب: المنع من الاجماع مع تحقّق الخلاف. و عن الحدیث بالمنع من 
دلالته علی صورة النزاع, لاحتمال آن یکون المراد بالظل الأّل هو الفيء الزائد 
علی ظل المقیاس: فاذا انتهی في الزيادة (لی محاذاة الظل الأوّل و هو آن یصیر 
ظل کل شيء مثله. و هو الظل الأُول نزل فصلی بالناس و یصدق علیه أن 
الشمس قد زالت حینتذ, لها قد زالت عن الظل الأوّل.» 


ایشان بنا بر این کلام مراد از ظل اول را سایه بعد از زوال تا رسیدن آن به اندازه 
شاخحص می‌دانند و مراد از زوال را زوال از این میزان سایه می‌دانند. 

اباد که اشکال لته بانانت ایکان «اند اسک: 

صرف احتمال در معنای روایت باعث اجمال روایت نمی‌شود بلکه باید احتمال به 
نحوی باشد که روایت را از ظهور ساقط کند و احتمالات بیان شده در کلام ایشان 
احتمالات بسیار بعیدی است که با ظهور روایت منافات داشته و مانع از اخذ به ظهور 
روایت نمی‌شود. 

لازمه توجیه دوم در کلام ایشان این است که خطبه‌ها در فعل پیامبر صلی ات عبه ر ه قبل از 
رسیدن سایه به اندازه جسم سایه دار ایراد شده و نماز بعد از گذشت سایه از اين میزان, 
اقامه شده است در حالی که ایشان در وقت نماز جمعه انتهای وقت نماز جمعه را رسیدن 
سایه به انداز جسم سایه‌دار می‌دانند" و این دو کلام با هم تهافت دارد. 

وحید بهبهانی تس سر. در حاشیه مدارک" در پاسخ به این روایت چندین اشکال وارد 
می‌کنند و آنها را قرائنی دال بر اضافی بودن اولیّت ظل می‌دانند و در نتیجه احتمالی را 
که علامه تس سر. در منتهی و صاحب مدارک تس سر ابداء فرموده‌اند. متعين می‌دانند. یکی 
از قرائنی که ایشان بیان می‌فرمایند. ذیل روایت است. در ذیل روایت امام صادق عیه دام 
می‌فرمایند: «خطبه‌ها تا وقتی که امام از منبر پایین بیاید. نماز است.» این کلام بعد از 
بیان وقت خطبه‌های پیامبر سلی "عبه آه. ظهور ابتدایی ظل اول را از بین می‌برد. زیرا ظهور 
ذیل - به علت عدم جواز نماز قبل از زوال- در عدم جواز خطبه‌ها پیش از زوال است 
و این ظهور ذیل. ظهور صدر را در جواز از بین برده. باید مراد از ظل اول را اضافی و 
اولین سایه بعد از زوال تفسیر کرد. 
۱. تحریر الأحکام الشرعية علی مذهب الامامية (ط - الحدیثة» ج ۱. ص ۳۷۱؛ تذكرة الفقهاء (ط - الحدیثة» ج 4 ص 


.۱۱ منتهی المطلب في تحقیق المذهب. ج ۵ ص ۱۳۶۵ نهاية الاحکام في معرفة الأحکام؛ ج ۲ ص‎ ٩ 
.۲۱۲ الحاشية علی مدارک الأحکام ج ۳ ص‎ .۲ 


۹ 


وقت شرعی خطبه‌های نمازجمعه 
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کلام ایشان را باید این گونه پاسخ داد: 

دلالت ذیل بر عدم جواز خطبه‌ها قبل از زوال به اطلاق و مقدمات حکمت است و 
دلالت صدر بر جواز به ظهور است. همانگونه که در اصول ثابت شده است. وجود قرینه 
یا ما یحتمل القرينية. مانع انعقاد مقدمات حکمت و اطلاق می‌شود و دیگر ذیل ظهوری 
در عدم جواز ندارد تا مانع از ظهور صدر شود. انیا ذیل با فاء به صدر عطف شده است 
و یکی از احکام مترتب بر صدر و بر فرع آثبات صدر است. در نتیجه با مفروض گرفتن 
حکم صدر که ظهور در جواز خطبه قبل از زوال دارد ذیل بیان شده است پس حتی اگر 
اطلاق بدلیت را نیز پپذيريم ذیل ناظر به سایر احکام نماز غیر از وقت است. 

اشکال دوم: وحید بهبهانی تس سر در ادامه بیان اشکالات وارد به صحبحه می‌فر مایند: 
( کان رسول اللّه صر «عیه ر له یصلی» دلالت بر استمرار می‌کند. اگر ظهور روایت را در ایراد 
خطبه‌ها قبل از زوال بدانیم» به قرینه کان این امر امری مستمر و از عادات حضرت بوده 
است در حالی که با توجه به عام البلوی و عمومی بودن نماز جمعه باید چنین عادتی از 
تضیر تن اتتقهار دا ی درا ۵ ها هرت هوجو تام است نلگه ای بان 
صحیحه محمدین مسلم و عبد الّبن میمون فتاوای بسیاری از اصحاب و هم چنین سیره 
مسلمین در اعصار و امصار بر خلاف آن است.»" 

به کلام ایشان می‌توان این گونه پاسخ داد: اولا: از استمرار بیش از تکرار عمل به دسث 
نمی‌آید و لازم نیست عملی از عادات شمرده شود تا ماضی استمراری بر آن اطلاق شود. 
انا؛ شاید کان همراه با فعل مضارع در مقام توهم منم در بیش از جواز و تکرار عمل 
ظهور نداشته باشد. بازگشت این سخن در رد دلالت کان و فعل مضارع بر استمرار و 
يا تفصیل در چنین دلالتی نیست. بلکه ابداء این احتمال است که استمرار در هر مقامی 
معنایی داشته باشد و در مقام توهم حظر تکرار عمل و لو به دفعات اندک در حکم 
استمرار باشد. تمام بیاناتی که وحبد بهبهانی تس‌سر. برای رد روایت بیان داشتند. در اثبات 
توهم حظر کافی هستند. در نتیجه وجود کان در روایت با ادله دیگری که استمرار ایراد 
خطبه بعد از زوال را ثابت می‌کنند. تنافی ندارد. 

اشکال سوّم: بحرانی تس سر در حدائق بعد از بیان تعارض صحیحه عبد الّبن سنان با 


روایات دیگر و توجیهات در صحیحه می‌فرماید: 


۱. همان. 


«و لا یبعد عندي حمل هذه الرواية علی التقية و مذهب العامة فی المسألق.» 


سپس از شهید اول تسس در ذکری و علامه تس‌سر. در منتهی روایاتی از انس و سلمةبن 
اکوع که ظهور در ایراد خطبه‌ها قبل از زوال دارند را نقل می‌فرماید. استدلال ایشان بر 
این پایه استوار است که این صحبحه با ادله دال بر وجوب خطبه‌ها بعد از زوال تعارض 
داشته و بعد از استقرار تعارض باید به مرجحات رجوع کرده و مرجحی که در این بین 
وجود دار موافقت صحیحه با عامه است که موجب رد آن در مقام تعارض می‌شود. 

در پاسخ به این اشکال باید گفت: همانگونه که بیان شد بین صحیحه و ادله دال بر 
شرطیت زوال جمع عرفی وجود داشته. نوبت به ترجیح نمی‌رسد. اما می‌توان از زاویه‌ای 
دیگر رجوع به مرجحات را تصحیح کرد؛ در صحیحه کان و فعل مضارع به کار رفته که 
بر استمرار دلالت دارد, در صحیحه عبد اللّمبن میمون نیز امام عیه دم با جمع کان و فعل 
مضارع که دال بر استمرار است» استمراری را بر خلاف صحیحه عبد این سنان بیان 
داشته و می‌فرمایند: «کانَ سول لّه ی هه رنه لا خرج الی الجمعَة قعَد علی المنبّر حتّی یفرغ 
دنو" از سویی دیگر توجیهی که در صحبحه بیان شد با استمرار تنافی دارد. تمام این 
نکات هر چند موجب اطمینان به خطا در صحیحه نمی‌شود اما تعارضی غیر قابل جمع 
را بین روایات ایجاد کرد نوبت به مرجحات می‌رسد. 

حمل بر تقیه موجود در کلام ایشان نیز صحیح نمی‌باشد زیرا در بین فقهای عامه 
اپوحنیفه" و شافعی * حکم به عدم جواز تقدیم خطبه بر زوال کرده‌اند و مالک" و احمد" 
تقدیم را جایز دانسته است." با اين بیان نمی‌توان حمل صحیحه عبد این سنان بر تقیه 
اس دابا آ گر هل امرابه هرک اد ای یفن یت تراهم ت نت موی 
حمل بر تقیه صحیحه باشد. اما با توجه به سیره‌ای که از مسلمین به صورت متعدد نقل 
شده و دلالت بر ایراد خطبه‌ها بعد از زوال دارد؛ شاید بتوان میل امرا را در خلاف دانست 


۱ الحدائق الاضرة في أحکام العرةانطاهرة, ج ۰ ص ۱۰۸ 

۲ تهذیب الاحکام (تحقیق خرسان» ج ۳ ص۲4. از نظر سندی تنها جعفربن محمد توئیق صریح ندارد اما با اکثار 
اجلایی مانند ابراهیم‌بن هاشم و احمدبن محمدبن عیسی توثیق می‌شود. 

۳ المجموع ج4 ص .٩۱۱‏ 

۶ الام ج ص ۰1۹۶ 

۵ المجموع. ج ص .٩۱۱‏ 

7 المغني لابن قدامةء ج۲ ص ۱44 

۷ الخلاف. ج ۱ ص 1۲۱ 


تما 
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نکته مهم این است که با وجود جمع عرفی بین روایات نوبت به تعارض و رجوع به 


ایراد خطبه‌ها قبل از زوال با توجه به صحیحه عبد الّوبن سنان و محمدبن علی حلبی؛ 
جایز است. اما تأخیر آن از زوال به خاطر سیره مورد ادعا. صحیحه محمدبن مسلم 
صحیحه‌ی عبد الّبن میمون و موثقه سماعه مناسب‌تر است. تکرار واجبات خطبه‌ها بعد 
از زوال - که در حکم عدم جواز خطبه پیش از زوال است- و ایقاع قسمتی از خطبه‌ها 


بعد از زوال واجب نیست. 


۱. جوبة الاستفتاءات (بالعربية» سید علی بن جواد حسینی؛ خامنه‌ای, ۲ جلد الدار الاسلامية» بیروت 
- لبنان سوم. ۱6۲۰ هاق. 
۲. احکام القرآن (ابن العربی»؛ محمد بن عبداله بن ابوبکر ابن العربی, ۶ جلد. دار الجیل, بیروت - لبنان, 
اول بی تا. 
۳ احکام القرآن (جصاص» احمد بن علی. جصاص. ۵ جلد. دار احیاء التراث العربی» بیروت - لبنان, 
اول, ۱۶۰۵ ه ق. 
۶ اصباح الشيعة بمصباح الشریعة» قطب الدین. محمد بن حسین. کیدری, در یک جلد. مژسسه امام 
صادق عیه سل قم - ایران» اول ۱۶۱۹ هاق. 

۵ پحار الانوان محمد باقر بن محمد تقی.اصفهانی. مجلسی دوم ۲۱ جلد. موسسة الطبع و النشر 
بیروت -لبنان اول ۱۶۱۰ هق. 

1 البرهان في تفسیر القرآن سید هاشم بن سلیمان, بحرانی - قم. چاپ: اول ۱۳۷۶ ش. 

۷ البیان محمد بن مکیء عاملی. شهید اول, در یک جلد. محقق, قم - ایران اول» ۱۶۱۲ هاق. 

۸ التبیان فی تفسیر القرآن» محمد بن حسن, ابو جعفر طوسیء ۱۰ جلد دار احیاء التراث العربی؛ 
بیروت - لبنان» اول» بی تا. 

٩‏ تحریر الاحکام الشرعية علی مذهب الامامية (ط -الحدیة؛ حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه 
حلی, 1 جلد. مسسه امام صادق عله ساب قم - ایران, اول ۱۶۲۰ هق. 

۰ تذکرة الفقهاء (ط - الحدیثة؛ حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه. حلی» ۱۶ جلد. موسسه آل 
البیت علهم السلام» قم - ایران, اول هاق. 

۱ تفسیر القمی علی بن ابراهیم قمي. چاپ سوم قم ۱۶۰۶ق. 

۲. تفسیر جوامع الجامع. فضل بن حسن. طبرسی؛ ۶ جلد. انتشارات دانشگاه تهران و مدیریت حوزه 
علمیه قم. تهران - ایران, ۱۳۷۷ ۰ ش. 


۳. تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب. محمد بن محمدرضا قمی مشهدی, ۱۶ جلد. سازمان چاپ و 
انتشارات وزارت ارشاد اسلامیء تهران - ایران» اول» ۱۳۷۸ ۰ ش. 

۶ تقی الدین بن نجم الدین, الكافي في الفقه؛ ابو الصلاح. حلبی در یک جلد کتابخانه عمومی امام 
امیر المومنین عله‌دام اصفهان - ایران اول ۱۶۰۳ هق. 

۵ التنقیح الرائع لمختصر الشرائم؛ مقداد بن عبد ال سیوری. حلی. ۶ جلد کتابخانه آية ال مرعشی 
نجفی رحمه ان قم - ایران» اول» ۱۶۰۶ هاق. 

7 تهذیب الاحکام» محمد بن حسن, ابو جعفر, طوسی» ۱۰ جلد. دار الکتب الاسلاميةء تهران - ایران؛ 
چهارم ۱۶۰۷. 

۷. توضیح المسائل (محشی - امام خمینی»؛ سید روح الّه موسوی» خمینی, ۲ جلد. دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران هشتم, ۱۸۲6 هق. 

۸. جامع المقاصد في شرح القواعد. علی بن حسین عاملی. کرکی. محقق انی» ۱۳ جلد. مسسه آل 
البیت علهم لسادب قم - ایران دوم ۱۶۱۶ هاق. 

4. جواهر الکلام في شرح شرائع الاسلام محمد حسن, نجفی» صاحب الجواهر 4۳ جلد. دار احیاء 
التراث العربي» بیروت - لبنان, هفتم هق. 

۰ الحاشية علی مدارک الاحکام. محمد باقر بن محمد اکمل» بهبهانی» ۳ جلد. موسسه آل البیت علهم 
اسب قم - ایران» اول ۱۶۱۹ ه ق. 

۱ الحدائق الناضرة في احکام العترة الطاهرة. یوسف بن احمد بن ابراهیم. بحرانی؛ ال عصفور, ۲۵ جلد. 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران اول, ۱۶۰۵ هاق. 

۲ حياة ابن بي عقیل و فقهه حسن بن علی بن ابی عقیل حذاء عمانی؛ در یک جلد. مرکز المعجم 
لفقهي, قم - ایران» اول» ۱۶۱۳ هاق 

۳ الخلاف» طوسی محمد بن حسن ابو جعف طوسی, * جلد» دفتر انتشارات اسلامی وابسته به 
جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران, اول ۱۶۰۷ هق. 

۶ الدروس الشرعية فی فقه الامامية. البیان. محمد بن مکی عاملی» شهید اول. ۳ جلد. دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم, قم - ایرانه دوب ۱۸۱۷ هق. 

0 ذخيرة المعاد في شرح الارشاد. محمد باقر بن محمد مومن, محقق سبزواری, ۲ جلد. مسسه آل 
لبیت علهم ساب قم - ایران, اول» ۱۲۶۷ هرق. 

0 ذکری الشيعة في حکام الشريعةء البیانه محمد بن مکی عاملی» شهید اول» 6 جلد. موسسه آل البیت 
علیهم السلام» قم - ایران» اول» ۵ هق. 

۷ رجال النجاشی - فهرست آسماء مصنفی الشيعة» احمد بن علی ابو الحسن, نجاشی» در یک جلد» 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علحیه قمء قم -ایزان» ۱۰۷ ه ق, 

۸ رساله توضیح المسائل (بهجت» محمد تقی بهجت. گیلانی. فومنی, در یک جلد. انتشارات شفق؛ 
قم - ایران, ٩۲‏ ۱۲۸ هق. 

٩‏ رساله توضیح المسائل (فاضل)» محمد فاضل موحدی, لنکرانی. در یک جلد. قم - ایران؛ 
صدوچهاردهم ۱۶۲۱ هق. 

۰ رساله توضیح المسائل (مکارم» ناصر مکارم» شیرازی, در یک جلد. انتشارات مدرسه امام علی بن 
ابی طالب علیه اسلام» قم - ایران» پنجاه ودوم. ۹ هق. 

۱ روض الجنان في شرح ارشاد الاذهان (ط - الحدیثة)؛ زین الدین بن علی؛ عاملی» شهید ثانیء ۲ جلد. 
انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم قم - ایران» اول» ۱۸۰۲ هق. 
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۲ ریاض المسائل (ط - الحدیثة)؛ سید علی بن محمد طباطبایی. حاثری. ۱۱ جلد. مسسه آل البیت 
علیهم اسلامب قم - ایران اول» ۱۶۱۸ هاق. 

۳ زبدة التفاسیر, ملا فتح ال کاشانی, ۷ جلد. بنیاد معارف اسلامی قم - ایران, اول, ۱۸۲۳ » ق. 

۶ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی, محمد بن منصور بن احمد. این ادریس حلی ۳ جلد. دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران دوم ۱۶۱۰ هق. 

۵ شرائع الاسلام في مسائل الحلال و الحرام. جعفر بن حسن, نجم الدین» محقق. حلی. ۶ جلد. 
موسسه اسماعیلیان, قم - ایران, دوم ۱۰۸ هق. 

صلا: الجمعة (للحاثري) مرتضی بن عبد الکریم حائثری» یزدی» در یک جلد دفتر انتشارات اسلامی 
وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. قم - ایران سوم ۱۸۱۸ هق. 

۷ علل الشرائع» محمّد بن علی بن بابویه صدوق. قمیء ۲ جلد. کتابفروشی داوری. قم - ایران. اول؛ 
هه ق. 

۳۸ غاية المرام في شرح شرائع الاسلام مفلح بن حسن (حسین) صیمری. ۶ جلد. دار الهادي بیروت 
تاه او 

4 غنائم الأیّام في مسائل الحلال و الحرام. ابو القاسم بن محمد حسن, گیلانی, میرزای قمّی؛ " جلد» 
انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم قم - ایران, اول ۱۶۱۷ هق. 

۰ غنية النزوع اٍلی علمي الأْصول و الفروع. حمزة بن علی حسینی ابن زهره. حلبی, در یک جلد 
موسسه امام صادق علیه السلام. قم - ایران, اول, ۱۶۱۷ ه ق. 

۱ فرهنگ ابجدی فژاد افرام بستانی - تهران: چاپ: دوم ۱۳۷۵ش. 

۲ فقه القرآن فی شرح آیات الاحکام» سعید بن هبة الّ» قطب الدین, راوندی, ۲ جلد. کتابخانه آية ال 
مرعشی نجفیء قم - ایران, دوم ۱۶۰۵ ق. 

۳ کافی, محمد بن یعقوب ابو جعفر کلینی؛ ۸ جلده دار الکتب الاسلامية تهران - اپران» اول» ۱۶۱۹ 
۳ 

6 کتاب نکاح (زنجانی» سید موسی شبیری» زنجانی. ۲۵ جلد. مسسه پژوهشی رای‌پردان قم - 
یران, اول» ۱۶۱۹ هق. 

۵ کشف الرموز في شرح مختصر النافع. حسن بن ابی طالب یوسفی, فاضل. آبی» ۲ جلد. دفتر 
نتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم -ایران سوم. ۱۶۱۷ هق. 

7 کشف الغطاء عن مبهمات الشريعة الغراء (ط - الحدیثة) جعفر بن حضر مالکی؛ نجفی» کاشف 
لغطاء ۶ جلد انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم قم - ایران, اول ۱۸۲۲ هرق. 

۷ کشف اللثام و الابهام عن قواعد الأحکام» محمد بن حسن» اصفهانی؛ فاضل هندی, ۱۱ جلدء دفتر 
نتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران اول» ۱۶۱ هاق. 


۸ کفاية الاأحکام محمد باقر بن محمد مومن, محقق, سبزواری, ۲ جلد. انتشارات مهدوی, اصفهان 
- ایران؛ اول» ه ق. 

٩‏ کنزالعرفان فی فقه القرآن, مقداد بن عبدالّ» جمال الدین, فاضل مقداد. ۲ جلد. مجمع جهانی تقریب 
مذاهب اسلامی؛ تهران - ایران اول» ۱۶۱۹ ه ق. 

۰ لسان العرب محمد بن مکرم ابن منظور - بیروت چاپ: سوم ۱۶۱6ق. 

۱. المبسوط في فقه الامامیةه محمد بن حسن. ابو جعفر» طوسی. ۸ جلد. المکتبة المرتضوية لاحیاء 
الاثار الجعفریت تهران - ایران» سوم ۱۳۸۷ هق. 

۲ مجمع البیان فی تفسیر القرآن» فضل بن حسن. طبرسی. ۱۰ جلد. انتشارات ناصر خسرو تهران - 


یران» سوم ۱۳۷۲ ۰ ش. 

۳ مجمع الفائدة و البرهان في شرح |ٍرشاد الاذهان, احمد بن محمد. اردبیلی» ۱۶ جلد. دفتر انتشارات 
سلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران اول, ۱۶۰۳ هاق. 

6 المختصر النافع في فقه الامامیف جعفر بن حسن. نجم الدین» محقق. حلی. ۲ جلد. مژسسة 
لمطبوعات الدينية قم - ایران ششم؛ ۱۶۱۸ هاق. 

0 مختلف الشيعة في احکام الشریعة» حسن بن یوسف بن مطهر اسدی. علامه. حلی؛ ٩‏ جلد. دفتر 
نتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران. دوم ۱۶۱۳ هاق. 

7 مدارک الاحکام في شرح عبادات شرائع الاسلام» محمد بن علی موسوی, عاملی» ۸ جلد. مزسسه 
ل البیت علیهم اسلا بیروت - لبنان, اول» ۱۶۱۱ هاق. 

۷ مسالک الأفهام ٍلی تنقیح شرائع الاسلام» زین الدین بن علی, عاملی. شهید ثانی» ۱۵ جلد. موسسة 
لمعارف الاسلامية, قم - ایران, اول ۱۶۱۳ هرق. 

۸ المسائل الواضحة, محمد علی» اراکی, ۲ جلد. انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم, 
قم - ایران, اول» ۱۶۱۶ هر ق. 
4شتر کهالرسانا و شیضط امسا وسیا حست اه وی ۱۸ جک موی ال انیت عم 


اسلام» بیروت - لبنان» اول ۱۶۰۸ هاق. 

۰. مستند الشيعة في حکام الشريعة» مولی احمد بن محمد مهدی, نراقی, ۱۹ جلد» مزسسه آل البیت 
علیهم اسلا قم - ایران؛ اول» ۱۶۱۵ هاق. 

۱ مصابیح الظلام. محمد باقر بن محمد اکمل بهبهانی. ۱۱ جلد. موسسة العلامة المجدد الوحید 
لبهبهاني, قم - ایران اول» ۱۶۲۶ هاق. 

1۲ مصباح المتهجد. محمد بن حسن. ابو جعف طوسی. ۲ جلد. مسسة فقه الشیعة بیروت - لبنان؛ 
اول ۱۶۱۱ هق. 

۳ المصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر للرافعي احمد بن محمد مقری» فیومی. در یک جلد. 
منشورات دار الرضي, قم - ایران, اول ه ق. 

۶ معالم الدین في فقه آل یاسین. شمس الدین محمد بن شجاع القطان حلی, دو جلد. مسسه امام 
صادق عیه سب قم - ایران, اول ۱۸۲۶ هق. 

۵ المعتبر في شرح المختصر جعفر بن حسن نجم الدین؛ محققء حلی» ۲ جلده موسسه سید الشهداء 
عیه اساحم قم - ایران, اول ۱۶۰۷ هاق. 

7 معتصم الشيعة في أحکام الشریعةء محمد محسن ابن شاه مرتضی, فیض. کاشانی, ۳ جلد. مدرسه 
عالی شهید مطهری, تهران - ایران؛ اول» ۱۶۲۹ هاق. 

۷ من لا بحضره الفقیه محمّد بن علی بن بابویه, صدوق, قمی: ۶ جلد دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران. دوم ۱۶۱۳ هاق. 

۸ منتهی المطلب في تحقیق المذهب. حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه. حلی» ۱۵ جلد. مجمع 
لبتخوت الاسادمیة مشهد.- ایران اول» ۱۶۱۲ هق. 

٩‏ منهاج الصالحین (للتبريزي)» جواد بن علی. تبریزی» ۲ جلد. مجمع الامام المهدي عج ان تعالی فرجه 
قم - ایران, اول» ۱1۲۹ ه ق. 

۰ منهاج الصالحین (للخوئي)» سید ابو القاسم موسوی. خوییء ۲ جلد. نشر مدينة العلم قم - ایران؛ 
۸ ۱۷۰ هق. 

۱ منهاج الصالحین (للسيستاني» سید علی حسینی. سیستانی ۳ جلد. بی تاء بی جا. 
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۲ منهاج الصالحین (للوحید)» حسین وحید. خراسانی. ۳ جلد. مدرسه امام باقر عله دم قم - ایران؛ 
پنجم. ۱۶۲۸ هاق. 

۳ المهذب (لابن البراج)؛ قاضی ابن براج عبد العزیز طرابلسی» ۲ جلد. دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم - ایران» اول ۱۶۰3 ه ق. 

۶ المیزان فی تفسیر القرآن سید محمد حسین. طباطبایی» ۲۰ جلد. دفتر انتشارات اسلامی جامعه‌ی 
مدرسین حوزه علمیه قم قم-ایران» پنجم ۰۱۶۱۷ ق. 

۵ نهاية الاحکام في معرفة الاحکام حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, علامه حلی. ۲ جلد. مژسسه 
آل البیت علهم اسلا قم - ایران» اول ۱۶۱۹ هاق. 

٩‏ النهاية في غریب الحدیث و الاثر ابن اثیر جزري مبارک بن محمد. - قم» چاپ: چهارم. ۱۳۱۷ش. 

۷ النهاية في مجرد الفقه و الفتاوی. محمد بن حسن ابو جعفر» طوسی, در یک جلد. دار الکتاب 
العربي» بیروت - لبنان: دوم ۱۶۰۰ هاق. 

۸ هداية الامة الی احکام الائمة - منتخب المسائل. محمد بن حسن. حن عاملی. ۸ جلد. مجمع 
البحوث الاسلامية. مشهد - ایران اول» ۱۶۱۲ هاق. 

٩‏ هداية العباد (لاصافي» لطف الّه صافیء گلپایگانی. در یک جلد دار القرآن الکریم قم - ایران» اول؛ 
هق. 

۰ هداية العباد (للگلبايگاني» سید محمد رضا موسوی گلپایگانی. ۲ جلد دار القرآن الکریم قم - 
ایران اول» ۱۶۱۳ هاق. 

۸۱ وسائل الشيعة محمد بن حسن, حرّ عاملی - قم. چاپ: اول» ۱۶۰۹ ق. 

۲ الوسيلة ٍلی نیل الفضیلة. محمد بن علی بن حمزه طوسی. در یک جلد. کتابخانه آية له مرعشی 
نجفی رحم اته قم - ایران, اول» ۱۶۰۸ ه ق 


مرح" ( 
اک 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 
سال چهارم» پیش‌شماره‌ی سیزدهم» زمستان ٩۳‏ 


بررسی فقهی ضمان 
خسارات ناشی ازخطای قاضی! 
سید سجاد موسوی کرمانشاهی" 


ِِ "۳ 
نسبت به ضمان خسارات و جنایاتی که به جهت اشتباه قاضی در قضاوت بر محکوم 1 
علیه وارد می‌شود. مشهور فقهای امامیه از گذشته تاکنون. تنها بیت‌المال را ضامن اجرایی 
این خسارات می‌دانند؛ در مقابل بعضی از متأحرین؛ ولی دم را ضامن دانسته, قاضی را 
رها به مه قرط وی خی این یت می‌دانکن به بط عمش در انم مسطله فاماه 
غرور جاری می‌گردد و باید تفصیلی در مسئله قائل شد که به سبب آن, ولی دم از 
ضمانت مطلفا میرا است و ضمان قلها بر قاضی يا بیله او مستقر می‌شود. 
کلید واژه 
خطای قاضی. ضمان قاضی. ضمان بیّنه. ضمان ولی دم قاعده غرور. 
۱. تاریخ دریافت مقاله: ٩۳/۱۰/۱۲‏ تاریخ تأیید مقاله: ٩۳/۱۲/۱۰‏ 
۲دانش‌پژوه سطح ۶ حوزه‌ی علمیه قم. 


۷۳ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۷۴ 


مقدمه 
یکی از موضوعات مهمی که در متون فقهی ما و قانون مجازات اسلامی مورد توجه 
قرار دارهم بامتها ی عصاراضشی است کهیراثر افاه فضانق یر فا کارت و کون 
حکم ایجاد می‌شود که قانون اساسی نیز به این موضوع پرداخته است. 
ناه ۵۸ قاترن سعاوات سای (مضرت ۱۳/۰) جر اعرای‌انن اضا مق ات 
«هرگاه در اثر تقصیر يا اشتباه قاضی در موضوع يا در تطبیق حکم بر مورد 
خاص. ضرر مادی یا معنوی متوجه کسی گردد. در مورد ضرر مادی در صورت 
تقصی مقصر طبق موازین اسلامی ضامن است و در غیر این صورت. خسارت 
به وسیله دولت جبران می‌شود و در موارد ضرر معنوی» چنانچه تقصیر یا اشتباه 
قاضی موجب هتک حیثیت از کسی گردد. باید نسبت به اعاده حیثیت او اقدام 


شود.) 


این اصل متخذ از بعضی منابع فقهی معتبر و مشهور ماست که در ادامه به ذکر و بررسی 
آنها می‌پردازيم. 

قبل از بیان نظریات موجود در مسئله, ذکر دو نکته مهم به نظر می‌رسد: 

۱. بحث ما در مورد قضاوت‌های اشتباهی است که در آنهاء از جانب قاضی. تفریطی 
در صدور حکم نبوده والا اگر حکم اشتباه به دلیل کوتاهی و تقصیر واضح قاضی باشد. 
شکی نیست که استناد ضمان تنها به خود بوده و بیت‌المال یا هر نهاد دیگری متکفل این 
ین تعصیرهاین تحزاهل بوه: 

درنتیجه اگر اطلاق روایتی مانند معتبره‌ی ابی‌مریم" نیز بر تضمین تقصیرهای قاضی 
دلالت کند. ارتکاز و سیره عقلاء که مرجع حکم بر ضمان است؛ موجب انصراف این 
روایت از فرض تقصیر قاضی است و دلیلی بر اطلاق وجود ندارد. 

۲ منظور از خطای قاضی در این نوشتار. خصوص خطایی است که به‌سبب عدم 
حجیت حکم قاضی در مرحله ظاهر و در مقام قضاوت اتقاق می‌افتد و به خود قاضی و 
کمک‌کاران او منتسب است که خود به دو سبب اتفاق می‌افتد: 

در بعضی از موارد. خطای قاضی به دلیل شهادت غیرمعتبر شهود و بر اثر عدم تحقیق 
صحیح از عدالت آنها است. 


۱. وسائل الشیعه ج 7۹ ص ۱1۷. 


قو فرکی وف فش یه دلیام قظا کز اتحاط عاصی اس موی ورن دا 
بنابراین در موردی که خطای قاضی به دلیل شهادت اشتباه شهود که عدالت آنها احراز 
شده است. باشد. حطای قاضی گفته نمی‌شود؛ زیرا او طبق موازین حکم و حجت واقعی 
خود عمل کرده و معذور است. 


نظریه‌های موجود در مسئله 

نظریه اول: ضامن بودن بیت‌المال مطلقا 

شیخ طوسی در کتاب خلاف." ضامن بودن بیت‌المال نسبت به خطای قاضی را مقتضای 

اجماع علمای شیعه و روایت معتبره می‌دانند و می‌نویسند: 

«(ذا حکم بشهادة نفسین في قتل, و قتل المشهود علیه, ثم بان آن الشهود کانوا 
فساقا قبل الحکم بالقتل, سقط القود. و کان دية المقتول المشهود علیه من بیت 
المال. و قال آبو حتقة: الدية علی المزکین و قال الشافعي: الدية علی الحاکم. و 
آین تجب؟ علی قولین.آحدهما: علی عاقلته. و الاخر: في بیت‌المال. 
دلیلنا: اجماع الفرقة و آخبارهم فانهم رووا: آن ما آخطأت القضاة من الاحکام 
فعلی بیت‌المال.) 


ابن‌ادریس " در موردی که حکم اشتباه قاضی موجب خسارت جانی شده باشد. همین 
نظر مرحوم شیخ طوسی را تأیید می‌کنند و تفصیلی ذکر نمی‌کنند. 
نکته: ابوالصلاح حلبی" در صورتی که قاضی بدون اطمینان و علم و صرفاً از روی ظن 
و گمان حکم اشتباهی کند. خود او را ضامن می‌داند: 
«ذا ورد علیه ما لا یعلم وجه الحق فیه, آوقفه الی آن یتضح له ذلک, فان حکم 
بما یظنه» آئم» فان انکشف خحطژه عن الصواب, آبطل ما حکم به فان لم یتمکن 
من استدراکه, فهو ضامن لما حل من مال, و مطالب بما آنفذ بقضائه من قتل آو 


جراح و حلَ و تأدیب...) 


و به نظر ما از اطلاق کلام شبخ طوسی و اجماع ادعا شده خارج است؛ بنابراین با کلام 


. الخلاف ج 1: ص ۲۸۹. 


۲ السرائر ج۲ ص 11۹ 
۳ الکافی فی الفقه. ص‌11۸. 


تیا 


بررسی فقپی ضمان خسارات ناشی ازخطای قاضی 


‌ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۷۶ 


ایشان منافاتی ندارد و مخرب اجماع نیست. 
علامه حلی در مختلف الْشيعة مانند مرحوم حلبی در صورت تقصیر قاضیء خود قاضی 
را ضامن دیه و در صورت عدم تقصیر در قضاوت. بیت‌المال را ضامن می‌داند: 
دو الوجه: آن نقول: ان فرط الحاکم في البحث عن الشهود. ضمن في ماله. و الا 
کان في بیت المال, لاه مقتول بالشرع و قد ظهر الخلل, فیکون في بیت المال؛ 
لاّه من المصالح. و لانّه لولا ذلک لادّی ٍلی ترک الحکم بالشهادة تحرّزا من 
ضرر الدرک». 


قائلین به این نظریه, حتی بین متأخرین بسیارند؛ اما به دلیل اعتصار به ذکر همین اقوال 
اکتفا می‌کنيم. 

نظریه دوم: ضامن‌بودن شاهدان یا محققان 

همان‌طور که از عبارات مرحوم شیخ طوسی در خلاف روشن شد. در مقابل نظریه 
اول که نظربه مشهور بلکه اتفاقی فقهای شیعه است» عده‌ای از اهل سنت مانند ابی‌حنیفه 
شاهدان خاطی را ضامن دیه مجنی‌علیه می‌دانند. 

شاید دلیل اين طایفه همان قاعده غرور يا اقوائیت سبب بر مباشر باشد که در جای 
جای فقه مورد بحث قرار گرفته است؛ چراکه به نظر آنهاء شاهدان سبب جهل و خطای 


قاضی در حکم شده‌اند و تمام توابع این حکم اشتباه باید بر عهده شاهدان باشد. 


نظریه سوم: تفصیلی در ضامن‌بودن بیت‌المال و اولیای دم 
از حطای قاضی در تعیین جانی در باب قصاص بر عهده بیت‌المال است؛ چه ولی دم 
مستقیماً آن شخص را به قتل برساند یا اینکه حاکم یا مأمور او این کار را انجام دهد؛ ولی 
محقق خویی در مسئله تفصیل می‌دهد و می‌فرماید: اگرخود ولی دم این کار را مباشرتا 
انجام دهد چراکه بعد از حکم قاضی به قصاص, اجرای آن از شئون حکومت نیست و 
مباشر قصاص قاضی یا شخص مأٌذون از طرف او باشد. بیت‌المال ضامن است. دلیل 
«قال: قضی آمیر المومنین عبسم آأَنْ ما خطأّت به القضاة في دم آو قطع فعلی بیت 


۱. مختلف الشيعة في حکام الشریعة ج ۸ ص ۵4۵. 


مال المسلمین)؛! 


ولی محقق خویی اطلاق آن را قبول ندارد و می‌فرماید: معنای این روایت. این است: 
در مواردی که اگر اين روایت نبود. علی‌القاعده خود حاکم باید ضامن و پاسخگوی 
اشتباهات خود باشد. به جهت تعطیل نشدن دستگاه قضاوت و عدم اختلال نظام شارع 
این موارد را تضمین کرده و پرداخت خسارت را بر عهده بیت‌المال قرار داده است (مانند 
حطای قاضی که در باب حدود اتفاق می‌افتد)؛ لذا درصورتی‌که ولی دم مباشرت به قتل 
کند. خود او قاتل است و دیه علی‌القاعده بر عهده اوست و ربطی به قاضی ندارد تا 
بیت‌المال ضامن خسارات ناشی از آن باشد.! 

نظیر این روایت: «عَن السکونی عن آبيعَّدالقه .سم قال قال آمیز امن سم 
یب و تیطر لیخد ابا من وله و وله ضامن" که بهنظر ما ظهور این روایت؛ در 
این نیست که اگر طبیب برائت از بیمار نگرفت. مطلقاً حتی در مواردی که کوچک‌ترین 
گوتاهی اجان ای فن ماه شیای وتو دارم خیامن اسکه نلک مراد انم اس که 
اگر طبیب برائت از بیمار نگرفت. در مواردی ضامن است که «اگر این روایت نبود»؛ 
شخص طبیب ضامن اشتباهات خود بود؛ همچنین در بحث ما نیز روایت ابی‌مریم 
انصاری نمی‌خواهد تمام جنایاتی را که به نوعی قاضی در آنها نقش داشته است. تضمین 
کند. بلکه فقط در مقام بیان اين نکته است که جنایات قاضی که علی‌القاعده خود او 


ضامن است؛ بر عهده بیت‌المال تضمین شده امتتتا: 


نظریه چهارم: ضامن بودن اولیای دم در قصاص مطلقاً و بیت‌المال در حدود 

تاه ربوی‌تدن باه مرا ردص امه وی حور دنه ی بای کل 
قاضی تنها به منزله شرط برای تحقق جنایت خطایی است و حتی در صورتی که خود 
قاضی مجری قصاص باشد. جنایت به او مستند نیست؛ زیرا ولی دم پس از حکم حاکم 
مخیر در قصاص (یا درخواست اجرای قصاص از قاضی) يا گذشت يا اخذ دیه است 
و مجبور نیست حتماً قصاص را انتخاب کند؛ بنابراین اگر چنین کرد و محکوم علیه را 
انس کر ات انم یت بر شیاه ارست ی انعاء قاشی با سک قباس راز 
او دفع می‌کند؛ به عبارت دیگر در این صورت نیز مانند صورتی که خود ولی دم مجری 
۱ وسائل الشیعه. ج ۲۹ ص ۱2۷. 


۲. موسوعة الامام الخویی ج ۶۱ ص۱۹۸ 
۳ الكافي (ط - الاسلامیة» ج ۷ ص ۳۹۶. 


تما 


بررسی فقپی ضمان خسارات ناشی ازخطای قاضی 


ه 
م4 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۷/۸ 


هم حاکم قاتل است و هم ولی دم و هردو باید مستقلا ضامن باشند؛ از آنجا که عرفا 
دیه عوض‌النفس است و مسلم است دو دیه بر یک نفس صحیح نیست. باید ببینیم عرفا 
کدام‌یک (قاضی و ولی دم) اقوای در این جنایت هستند. به‌نظر ایشان» چون در این مسئله 
سبب (یعنی ولی دم) عرفا قوی‌تر از مباشر (یعنی قاضی یا مامور او) است» پس دیه بر 
ولی دم مستقرٌ می‌گردد. 

اما در حدود قائل به ضامن‌بودن بیت‌المال نسبت به خطاهای قاضی هستند؛ زیرا در 
غیر این صورت. سد باب قضا پیش می‌آید. روایت ابی‌مریم را هم دال بر این مطلب در 


باب حدود می‌دانند.» 


تحقیق در مسئله 
نکته حائر اهمیت این است که در اين مسئله اجماع تعبدی روشنی وجود ندارد تا 
مانع تمسک به قواعد و اطلاقات برای رسیدن به جواب این مسئله باشد؛ زیرا تنها مدعی 
اجماعی بودن این مسئله مرحوم شیخ در کتاب خلاف است که از ظاهر کلام ایشان 
به‌دست می‌آید که آن را مدرکی و به دلیل روایت ابی‌مریم می‌دانند (دلیلنا اجماع الفرقة 
و اخبارهم). 
بنابراین برای دستیابی به جواب باید به بررسی روایات قواعد و اطلاقات پرداخت. 
۱. معتبره‌ی ابی مریم: 
«عن ابی جعفر قال: قضی آمیر المّمنین عبسد آَنْ ما أخطأّت به القضاة في دم و قطع فعلی 
بیت مال المسلمین.) 


این روایت دو سند دارد: یکی از جانب کلینی و شیخ طوسی به ابی‌مریم انصاری 
می‌رسد و سند موثقه است (عليْ ین راهیم عن آبیه غن ان فضال عَنْ پوس بٌن یوب 
عن آبي ریم ) و سند دیگر از جناب صدوق به صورت مرسله به اصبغ‌بن نباته اسناد 
دافع له اسی؟ 


۱. آسس القضاء و الشهادة ص 1۰۹ 
۲. الكافي (ط - دارالحدیث) ج ۱6 ص 4۹۵؛ تهذیب الاأحکام ج۱۰. ص ۲۰۳. 


۳ من لا بحضره الفقیه, ج ۳ ص ۷ 


یت ور سامح قلایه ابا طاهی اوه ای انشست: که گنها قاس و اضرا یک عرها 
مستند به خطای شخص قاضی باشد. موجب جبران آن از بیت‌المال است؛ بنابراین اگر 
شهود اشتباه کرده باشند یا مثلاً محققان یا خبره در جایی که نظر او متبع است اشتباه کند 
و موجب حکم قاضی به قصاص و حد شود اين امر مستند به خطای قاضی نیست و در 
نتیجه از بیت‌المال جبران سارت نمی‌شود و ظاهرا نکته این تضمین (اینکه بیت‌لمال 
ضامن باشد) همان است که در کلمات فقهایی مانند علامه‌حلی به چشم می‌خورد. که 
عبارت است از تعطیل نشدن باب قضاوت و مختل نشدن نظام البته با توجه به علتی که 
ذکر شد می‌توان نتیجه گرفت فی‌الجمله نظر متأخرانی مانند محقق خوئی و تبریزی در 
ین‌باره نسبت به برخعی موارد که جنایت عرفاً مستند به قاضی نیست. بیت‌المال نقشی در 
ضمان نداره صحیح است؛ اما باید دید که آیا واقعأً نسبت به ولی دمی که یا خود مباشر 
در اجرای قصاص اس (بتایر نظر محقق. عوشی) با ولی دمی که اجرای قصاص را به 
قاضی می‌سپارد (بتابر نظر آیت‌الله تبریزی)؛ عرفاً جنایت مستند به آوست و قاضی تنها به 
موه قرف دز عفن ای ارت ؟ 

۲ قاعده‌ی غرور: 

به نظر می‌رسد به حکم قاعده‌ی غرور تمام جنایاتی که به مستند حکم قاضی اشتباهاً 
اتفاق می‌افتد. ربطی به ولی دم یا کسانی که به نوعی محق در اجرای حکم هستند. ندارد. 
البته این به معنای نفی انتساب جنایت به ولی دم در باب قصاص نیست. بلکه به‌نظر 
می‌رسد جنایت به ولی دم نیز مطلقاً متسب است؛ چه خود مباشر در اجرای حکم باشد 
یا او حکم قصاص را انتخاب کند و قاضی مباشر در اجرای حکم باشد یا به عمال خود 
بگوید حکم را اجرا کند؛ نکته مهم اين است که قاعده غرون که متسالم بین فقها است؛ 
مانع از تحمل ضمان توسط ولی دم می‌باشد. 

بیان احمالی قاعده غرور: قاعده غرور یکی از قواعدی است که فروعات فقهی 
بسیاری دارد و مورد پذیرش مشهور فقهای امامیه قرار گرفته است. طبق این قاعده 
هرگاه عملی از شخصی صادر گردد که باعث فریب خوردن شخص دیگر بشود و از 
این رهگذن ضرر و زیانی متوجه او گردد. شخص نخست به موجب این قاعده ضامن 
است و باید از عهده خسارت برآید. شخص اول را «غارّ» (فریب‌دهنده)؛ شخص دوم را 
(مغرور» (فریب‌خورده) و این قاعده را «قاعده غرور» می‌گویند؛ به عنوان مثال اگر کسی 
مال غیر را در اختیار دیگری قرار دهد و او نیز به مستند اذن دافع آن را تلف کند. دافع را 


تما 


بررسی فقپی ضمان خسارات ناشی ازخطای قاضی 


م 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


فیاسخ ی هانقد کات راما وجون که لش خفن مت به خالف: شا 

که ییا یرانق کته از تحاران 
به غار رجوع کرده. جبران خسارت نماید. جای بحث دارد که از آن صرف‌نظر می‌کنيم. 

مستندات زیادی برای این قاعده در ابواب مختلف فقهی و روایی ذکر شده و در کتب 
فراع فنییه شا هو عضرتر هر امه انیت کار اد قاس ریس ماه 
و مرسله پیامبر اکرم (المغرور یرجع الی من غره) اشاره کرد. 

تطییق قاغه خروی قی تخت ماه نا مش یه این قاقل اند کشته] که غرنا از 
مواردی که اجرای حکم قصاص, مباشرتاً توسط ولی دم صورت می‌گیرد یا قاضی را 
مجری حکم می‌نماید. بت مونط بست غرها ود به وی دم است. اما با دقت در 
این نکته که تنها دلیل این انتخاب حکم اشتباه قاضی است و اگر این حکم نبوده ولی دم 
هیچ گاه نسبت به قتل محکوم علیه اقدام نمی‌کرد. می‌توان گفت ولی دم. مغرور و قاضی؛ 
غارٌ است و ضمان باید بر عهده او باشد. 

بله؛ اگر خود قاضی نیز مغرور علت دیگری مانند شهادت اشتباه شهود شده باشد. او 
نیز ضامن نیست و باید علت اصلی غرور ضامن باشد؛ کما اينکه برخی روایات نیز بر 
این ضمان دلالت دارند. مانند معتبره محمد بن قیس از امام باقر عبه‌سم قال: «قشی أمیر 
مین .سم في رل شهد عَلّه رجلان بان سرَقّ- فقطع یه حتّی ۱ کان بغد الک جاء 
الشاهان برَجْل خر فقالا مذا اسّارق- و یس انيقت یه ما نا الک بهنا- قضی 
علنها مها نشف الیو غیج شهادتهتا علیاژتطره! 

و مونقه مسکوني از امام صادق عیه ند ۳ 097 ان رجلین شهدا علی رجل 
عند عَلي سب سم أنّه سوق فقطع یه نع جانا برجل آخر فقاله آخطانا و ذا- -َلم بل شهادتهما 
و غرمهما دیة الأوّل.»" 

در اين دو روایات امام عب دهم خسارات ناشی از حکم قاضی را که به دلیل شهادت 
اشتباه شاهدان صادر و اجرا شده بود بر عهده آنها قرار داده‌اند و بیت‌المال را ضامن این 
ارات تن دانتل, 

در حقیقت ادعای ما این است که در رابطه با حکم ضمان بین این موضوع و عنوان «من 
دفع مال الغیر الی ثالث فأکله» تفاوتی وجود ندارد که در آن اجماع فقهاء بی‌شک دافع را 


۱. وسائل الشیعةء ج ۲۷ ص ۳۳۲. 
۲ وسائل الشيعةء ج ۲۷ ص ۳۳۳. 


ضامن می‌دانند؛ ولی در بحث ما نسبت به ضمان قاضی با شهود. که به نوعی دافع مجوز 
جنایت برای صاحبان حق هستند. تشکیک و نظریات مختلفی بیان شده است. 

اگر گفته شود که دلیل این اتفاق بر ضمان در مثال «من دفع مال الغیر الی ثالث» و مشابه 
آن علم دافع یا همان غارٌ است که سبب صدق انتساب جنایت به او می‌شود اما در بحث 
ما چون شخص قاضی نیز مانند اولیای دم به اشتباه بودن حکم جاهل است و تقصیری 
هم ندارد. فعل به او مستند نیست و فاعدتا نباید ضامن باشد. 

در جواب خواهیم گفت که اگر دلیل عدم ضمان قاضی در بحث ما؛ مجرد جهل او به 
خطا بودن حکم است. قاعدتا طبق نظر کسانی که علم غار را در صدق قاعده غرور دخیل 
نمی‌دانند و حتی در صورت جهل نیز جنایت را به سبب منتسب می‌دانند. باید قائثل به 
ضمان قاضی يا شهودی که سبب اشتباه قاضی‌اند. شویم و جهل قاضی یا شهود را مانع 
جریان قاعده غرور ندانیم.! 


در تمام مواردی که به‌سبب اشتباه قاضی و بدون تقصیر یا کوتاهی وی جنایتی ایجاد 
شود. ضمان تمام این جنایات طبق قاعده اولیه بر عهده خود قاضی یا کسی است که نسبت 
به قاضی حکم غار را دارد؛ اما با توجه به اينکه کار قاضی از شئون حکومت محسوب 
می‌شود. طبق معتبره ابی‌مریم بیت‌المال متکفل ضمانت اشتباهات او در قضاوت است. 


البته اگر قاضی مقصر باشد. ضمان برعهده خود اوست و از روایت مذکور منصرف است. 


۱. سس القضاء و الشهادة تبریزی» جوادبن علی, یک جلد قم - ایران, دفتر ملف اول» [بی‌تا] 

۲ تهذیب الحکام طوسی ابوجعف محمدبن حسن, ۱۰جلد تهران - ایران دارالکتب الاسلامي 
چهارم. 4۰۷ اق. 
۳. الخلاف طوسی؛ ابوجعفر محمدین حسن,جلد. قم - ایران: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه 
مدرسین حوزه علمیه قم. اول ۶۰۷ اق. 
. السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی» حلی, ابن‌ادریس, محمدبن منصورین احمد ۳جلده قم - ایران, دفتر 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم دوم ۰ ی 
۵ العناوین الفقهية. مراغی. سیدمیر عبدالفتاح‌بن علی حسینی,۲جلد. قم -ایران, دفتر انتشارات اسلامی 
وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. اول» ۶۱۷اق. 

[. الكافي (ط -الاسلامية), کلینی؛ ابوجعفی محمدبن یعقوب.۸ جلد تهران -ایران؛ دارالکتب الاسلامية, 


۱.ر.ک: عناوین فقهیه. ج ۲ص ۶۱ عنوان ٩‏ قواعد فقهیه بجنوردی» ج ۱ص ۲۳۲؛ المبسوط فی فقه المسائل الطبیه. 
حجت الاسلام و المسلمین قائنی: ج ۲ص ٩‏ 


تما 


بررسی فقپی ضمان خسارات ناشی ازخطای قاضی 


-‌ 


۳۹ 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


-‌ 
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چهارم. ۱۶۰۷ق. 

۷ الكافي في الفقه» حلبی. ابوالصلاح. تقی‌الدین‌بن نجم‌الدین. یک جلد. اصفهان - ایران کتابخانه 
عمومی امام امیرالم منین عبساب اول» 4۰۳ اق. 

۸ المبسوط فی فقه المسائل الطبیه قائنی» محمدبن محمدحسین»۲جلد. ایران» مرکز فقه ائمه اطهان: 
اول؛ ۶۲۶ اق. 

٩‏ مخبوعه قوانیی قانن سسازاک آساصی: دزودین: علی, انران تفرظرق اسلافی اول: ۲۸۲ آفی: 

۰ مختلف الشيعة في أحکام الشريعة, علامه‌حلی؛ حسن‌بن یوسف‌بن مطهر اسدی؛ ٩جلد‏ قم -ایران, 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم‌دوم. ۱۶۱۳ق. 

۱ من لا بحضره الفقیه قمّی» صدوق. محمدین علی‌بن بابویه. ۶ جلد. قم - ایران دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم دوم ۶۱۳ ای. 

۲. موسوعة الامام الخوني خویی سیدابوالقاسم موسوی, قم - ایران. موسسة |حیاء آثار الامام الخوئي, 
اول» ۶۱۸ اق. 


۳ 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 


سال چهارم. پیش‌شماره‌ی سیزدهم» زمستان ٩۳‏ 


۰ ۰ ۱ 
رضا اسکندری " 


چکیده 

گاه به دلایلی» امر شناسایی برخی راویان پبچیده شده و نیاز به تحقیقات عمیقی پیدا 
می‌کند. یزید الکناسی یکی از اين راویان است. ایشان گر چه روایات زیادی در کتب 
حدیثی شیعه ندارد اما روایات او. روایات مفصل و مورد فتوی هستند که آثار متعددی در 
فقه دارند. افزون بر آنکه در ضمن بحث از یزید الکناسی مطالب متعددی مانند راه‌های 
اثبات اتحاد و ملاک آنهاء چگونگی اثبات تغایر قاعده مشاهی قاعده کثرت نقل اجلاء 
بیان می‌شوند که کبرای آنها احتصاصی به یزید الکناسی ندارد و در بسیاری از موارد دیگر 
قابل استفاده است. 


در این مقاله برای اثبات وئافت پزید الکناسی به هفت دلیل زیر استدلال شده ات 


۱. تاریخ دریافت مقاله: ٩۳/۱۲/۱‏ تاریخ تأیید مقاله: ۹۳/۱۲/۲۵. 

این مقاله تقریر نویسنده محترم از دروس فقه استاد سید محمد جواد شبیری است که توسط مجله‌ی تا اجتهاد بازنویسی 
و ویرایش شده است. 

۲.دانش‌پژوه سطح ۶ حوزه‌ی علمیه‌ی قم. 


تما 


۸۳ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۴ 


«اتحاد با ابوخالد القماط» «اتحاد با ابوخالد الکابلی» «اتحاد با برید بن معاویة». «قل 
اصحابت اجماع از او». «کثرت نقل اجلاء از او). (وقوع در روایات مورد فتوی» و «قاعده 
مشاهیر). 

و در پایان بعد از بررسی این ادله‌ی هفت گانه چنین نتیجه گیری شده است: از ضمیمه 


کردن این ادله به یکدیگر خحصوصا دو دلیل «کثرت نقل اجلاء از او» و «وقوع در روایات 


مورد فتوی» می‌توان حکم به وثاقت یزید الکناسی نمود. 


کلید واژه 
پزید الکناسی. یزید ابو خالد القماط ابو خالد الکابلی. برید بن معاوية العجلی. قاعده 


کثرت نقل اجلاء فاعده مشاهیر قاعده وقوع در روایات مورد فتوی. 


مقدمه 

شناسایی راویان که پل ارتباطی ما با محصومین عدیم دم هستند یکی از مباحث مهم پیش 
روی دانش‌پژوهان معارف اسلامی به ویژه فقه است چرا که در بسیاری از موارد بدون 
اثبات وثاقت این رابط‌ها نمی‌توان به گفتارشان تمسک کرد. 

گاه برای شناسایی یک راوی تنها مراجعه‌ی به کتب اصلی رجالی کافی است ولی گاه 
نیز به دلایلی که در محل خود بیان شده است شناسایی یک راوی پیچیده شده و نیاز به 
ی ۱ هی 

یزید الکناسی راویی است که در دسته‌ی دوم می‌گنجد زیرا توثیق يا تضعیف صریحی 
ور شب اهبلن وان تقازق: 

اگر چه یزید الکناسی روایات زیادی در کتب حدیثی شیعه ندارد اما روایات او (همان 
طون که با فاد شراخ کین ووا نات شروخ فوغ و فان هبند که انار مکحم فد 
فقه دارند. افزون بر آنکه در ضمن بحث از پزید الکناسی مطالب متعددی مانند راه‌های 
اثبات اتحاد و ملاک آنهاء چگونگی اثبات تغای قاعده مشاهیر قاعده کثرت نقل اجلاء 
بیان می‌شوند که کبرای آنها احتصاصی به یزید الکناسی ندارد و در موارد زیاد دیگری 
قابل استفاده است. 

در مجموع هفت دلیل برای اثبات واقت یزید الکناسی اقامه شده است که در ادامه به 


تبیین و بررسی جداگانه‌ی هر کدام خواهیم پرداخت. 


هر چند در برخی از کتب رجالی به بعضی از این ادله اشاره شده است؛ اما جمع آوری 


و تبیین آنها سابقه ندارد. 


دلیل اوّل: اتحاد یزید الکناسی و بزید ابو خالد القماط 

نجاشی در کتاب رجال خود شخصی به نام «یزید اپوخالد القماط» را عنوان کرده و او را 
توثیق نموده است. برخی بر این باورند که «یزید ابو خالد القماط» همان «یزید الکناسی» 
است؛ از اين رو با استناد به توئیق نجاشی, حکم به واقت یزید الکناسی کرده‌اند." 

اظهار نظر پیرامون این باور (اتحاد یزید ابو خالد القماط و یزید الکناسی) متوقف است 
بر گردآوری قرائن اتحاد و تعدد و سپس بررسی آنها و محاسبه‌ی میزان تأثیر آنها بر 
اساس حساب احتمالات و در پایان رسیدن به علم یا اطمینان به اتحاد یا تعدد در پرتو 
برآیند قرائن اتحاد و تعدد و یا ماندن بر سر دو راهی تردید. 

در مقام قرائن مختلفی برای وحدت این دو عنوان ذکر شده است همان طور که قرائنی 
نیز بر تعدد آنها وجود دارد. 

قرائن اتحاد 

قرینه اول: در رجال نجاشی از سویی تنها «یزید ابوخالد القماط» ترجمه شده است و 
عنوان «یزید الکناسی» ذکر نشده است و از سوی دیگر به روایت کردن ابو خالد القماط 
از امام صادق عبنم تصریح شده است." حال آنکه شیخ طوسی در رجالش در زمره‌ی 
اصحاب امام صادق عب سم نامی از «یزید ابوخالد القماط» نبرده است و تنها به ذکر نام 
یزید الکناسی بسنده کرده است با اینکه هدف شیخ گردآوری نام تمام اصحاب و راویان 
ائمه عییم سم بوده است بویژه آنکه شیخ در نگارش اصحاب امام صادق عی دم از منبع 


غنیی مانند رجال ابن عقده بهره می‌گرفته است.* ندرت افرادی که از امام صادق عبه سم 


۱. رجال النجاشی» ص ۵۲ رقم۱۲۲۳. 

۲. معجم رجال الحدیث, ج ۲۰ ص ۱۰۶ رقم ۱۳۱۳۲. 

۳ رجال النجاشی» ص 4۵۲ رقم ۱۲۲۳. 

«أستوفي ذلک علی مبلغ جهدي و طاقتي, و علی قدر ما یتسع لي زماني و فراغي و تصفحي. و لا آضمن آني آستوفي 
ذلک عن آخره فان رواة الحدیث لا ینضبطون. و لا یمکن حصرهم لکثرتهم و انتشارهم في البلدان شرقا و غرباه غیر 
آني آرجو آنه لا یشذ عنهم الا الناد و لیس علی الانسان الا ما تسعة قدرته و تناله طاقته. و لم آجد لأصحابنا کتابا جامعا 
في هذا المعنی الا مختصرات قد ذکر کل |ٍنسان طرفا منهاء الا ما ذکره ابن عقدة من رجال الصادق علیهاساد فانه قد بلغ 
الغاية في ذلک. و لم یذکر رجال باقی الامة علهم اسلام. و نا آذکر ما ذکره و آورد من بعد ذلک من لم یورده». رجال 4 


۹ 


یزبدالکناسی 


۸۵ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۶ 


روایت دارند و در رجال شیخ در ضمن اصحاب امام صادق عبء دام ذکر نشده‌اند. شاهدی 
بر این مدعا ست. 

این قرینه به دو بیان مختلف قابل استدلال است: 

۱ از عدم ذکر «یزید ابوخالد القماط» در رجال شیخ» اتحاد او و «یزید الکناسی» را 
استفاده کنیم. 

طبق این بیان اعتقاد شیخ به اتحاد این دو عنوان دخالتی در استدلال ندارد. 

۲ از عدم ذکر «یزید ابوخالد القماط» در رجال شیخ. اعتقادش به اتحاد این دو عنوان 
را کشف کنیم و از اعتقاد شیخ به اطمینان برسیم. 

همان طور که مشاهده می‌کنید اعتقاد شیخ به اتحاه محور این بیان است. 

برای اثبات اعتقاد شیخ به اتحاد. اینگونه ممکن است استدلال شود: شیخ طوسی در 
کتاب تهذیب خود روایاتی از «ابوخالد القماط» نقل کرده است ولی با این وجود در کتاب 
رجال خود که متأخر از تهذیب است نامی از او نبرده و گویا به ذکر عنوان یزید الکناسی 
پستده استق این نشانه اتیماد این .در عتران او نظر شخ استه, 

بررسی قرینه اول: اين قرینه با دو اشکال مواجه است. 

اشکال اوّل: استدلال مذکور برای اثبات اعتقاد شیخ به اتحاد در صورتی تمام است که 
شیخ طوسی کتاب رجالش را بر اساس اسناد کتب حدیثی تنظیم کرده باشد و تهذیب 
هم یکی از مصادر کتاب:رجال او بوده باشندء اما مراجعه به وجال شیخ نشان می‌دهد منم 
کتاب رجال ایشان کتب حدیثی نبوده؛ بلکه ایشان اطلاعات کتب رجالی قبل از خود را 
منتقل کرده است. به عنوان مثال در اصحاب امام صادق عی سم اطلاعات رجال این عقده 
و رجال برقی منعکس شده است. 

از مویدات این مطلب. آن است که افراد زیادی در تهذیب و استبصار هستند که از امام 
معصوم عیهسدم روایت دارند ولی نام آنها در رجال شیخ ذکر نشده است. 

تنوع اطلاعات رجال شیخ نیز دلیل دیگری بر تنوع منابع رجال شیخ است. 

اشکال دوّم: شیخ طوسی در کتاب رجالش در باب الکنی از اصحاب امام صادق ده 
اسم عنوان «ابو خالد القماط» را بیان می‌کند" که به نظر می‌رسد او همان «یزید ابوخالد 
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القماط» است. 

شرح مطلب آن که: پنج راوی با عنوان «ابوخالد القماط» شناخته شده‌اند که ممکن است 
مراد شیخ از عنوان «ابوخالد القماط» باشند: 

۱. کنکر؛ ابوخالد القماط که شیخ در رجال نام او را ذکر کرده است" و در فهرست نیز 
در ذیل عنوان ابوخالد القماط از ابن عقده نقل می‌کند که اسم او کنکر است." 

صاحب قاموس الرجال این احتمال را باطل دانسته و می‌گوید: کنکر نام ابوخالد 
الکابلی است و با توجه به ندرت اسم کنکر بلکه منحصر به فرد بودن آن, وجود دو نفر 
با کنیه ابوخالد و نام کنکر بسیار بعید است." 

۲. ابوخالد صالح القماط که نامش در رجال کشی ذکر شده است* اما به نظر می‌رسد با 
توجه به ذکر همین روایت در جای دیگری از رجال کشی* این عنوان محرف از ابوخالد 
القماط است و خالد به صالح تحریف شده و سپس بین نسخه صحیح و غلط جمع شده 
است؛ لذا چنین عنوانی نیز نداریم. 

۳ خالد بن یزید ابوخالد القماط که نامش در اواخر باب الخاء اصحاب امام صادق عبه 
انام ذکر شده است." با مراجعه به رجال برقی معلوم می‌شود که شیخ طوسی این عنوان 
را از رجال برقی اخذ کرده است با این تفاوت که در رجال برقی به جای این عنوان. 
دو عنوان «مخلد بن یزید النیسابوری» و «یزید ابوخالد القماط»" پشت سر هم آمده است 
که گویا در رجال شیخ از ترکیب این دو عنوان. عنوان جدیدی ایجاد شده است. به نظر 
می‌رسد علت این ام مغلوط بودن نسخه‌ی رجال برقی موجود در دست شیخ بوده است. 
از این رو باید گفت: شخصی با نام «خالد بن یزید ابوخالد القماط» وجود ندارد به ویژه 
آنکه هم نام بودن شخصی با فرزندش و یا یکی بودن نام و کنیه‌اش امری است بعید. و 
به طور کلی عناوین ناآشنایی که در جای دیگری ذکر نشده‌اند و شاهدی نیز بر صحت 
آنها وجود ندارد قابل اعتماد نیستند. 

۱. همان ص ۲۷۶ رقم ۳۹۵۷. 

۲. الفهرست» ص ۵۲۲, رقم ۸۳۰ 

۳ قاموس الرجال» ج ۱۱ ص ۹۰و ۳۰۵. 

۶ اختیار معرفة الرجال» ج ۱ ص ۳۸۹ رقم ۷۳۱. 


۵ همان ص ۲4۵ رقم 1۵۲. 


1 رجال الشیخ الطوسی» ص ۲۰۱ رقم ۲۵۵۷. 
۷ رجال البرقی» ص ۳۱ 


تما 


یزبدالکناسی 


۸۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۸۸ 


4.خحالد بن زید ابوخالد القماط که نامش در رجال ابن داود ذکر شده است" امّا به نظر 
می‌رسد این عنوان نیز محرف است. در رجال علامه آمده است: 
«خالد بن سعید آبو سعید القماط كوفي نقة روی عن الصادق عبده. و في کتاب 
الکشي: قال حمدویه: اسم آبي خالد القماط یزید. و قال الشیخ الطوسي رحها:: 
خالد بن یزید یکنی آبا خالد القماط. و قیل: اٍنه ناظر زیدیا فظهر علیه فأعجب 
الصادق عب سم ذلک.)۲ 


احتمالا این عنوان, برداشت ابن داود از همین عبارت است و کسی به اسم ابوخالد 
خالد بن زید وجود ندارد. 

۵ یزید ابوخالد القماط: با توجه به بطلان چهار احتمال پیشین باید احتمال پنجم را 
متعین دانست و گفت مراد شیخ از ابوخالد القماط همان یزید ابوخالد القماط است. از این 
رو باید اذعان کرد که شیخ در رجال خود علاوه بر یزید الکناسی از یزید ابوخالد القماط 
نیز نام برده است. البته از آنجایی که شیخ در باب الکنی تنها به ذکر افرادی می‌پردازد که 
نامشان برای او ناشناخته است. به نظر می‌رسد که نام ابوخالد القماط برای شیخ معلوم 
نبوده است و در نتیجه نمی‌توان شیخ را در زمره‌ی معتقدین به اتحاد دو عنوان یزید 

برخحی اشکال سومی نیز به اين قرینه کرده‌اند. آنها بر اين باورند که کلام برقی در 
رو با وحدت مستفاد از کلام شیخ تعارض می‌کند و از آنجایی که برقی اقدم و اعرف به 
۱. رجال ابن داوده ج ۱ ص ۱۳۷ رقم ۵۳۹. 

۲. خلاصة الاقوال ص 1۵ 

۳ از جمله مرحوم آقای خویی با اينکه در معجم رجال الحدیث (ج ۰ ص ۱۰۶) و محرمات نکاح (موسوعة الامام 
الخوئی» ج ۲ ص ۱ فائل به اتحاد هستند اما در بحث اولیاء عقد به همین دلیل قائثل به عدم اتحادند. ایشان 
می‌فرمایند: «.. آن النجاشي قدس سره ذکر یزید آبا خالد القماط و وصفه بأنه كوفي و وتّقه. و الشیخ قدس سره ذکر یزید 
الكناسي في کتابه ال رجال و آفاد آنه ینتسب |لی کناسة محلة في الکوفة من دون آن بذکر له توثیقا لکنه تس‌سرء لم یتعرض 
لذکر یزید آبي خالد القماط لا في الفهرست و لا في الرجال. و هو ما یوجب الاطمثنان بأن یزید الكناسي هو یزید آبو 
خالد القماط. و حینثذ فینفع توثیق النجاشي لیزید آبي خالد القماط في |ثبات وثاقة یزید الكناسي. غیر آن ذلک معارض بآن 
لبرقي الذي هو آقدم من الشیخ و أعرف منه بلرجال لقرب عهده الی الرواة ذکرالعنانین معا فقد ترجم یزید الكناسي و 
یزید آبا خالد القماط کلا علی حدة و هو |نما یکشف عن عدم اتحاد الرجلین. و علی هذا لاأساس فلا تنفع وثاقة یزید 
آبي خالد القماط في ثبات واقة یزید الكناسي.». (موسوعة الامام الخوئی» ج ۲۳ ص ۲۲۰ - ۲۲۵). 


شرح مطلب آن که: برقی در رجال خود به ترجمه‌ی جداگانه‌ی هر یک از عناوین یزید 
الکناسی و یزید ابوخالد القماط مبادرت کرده است و این نشان از تعدد اين دو عنوان 
می‌دهد به ویژه آن که عنوان یزید الکناسی را در ذیل اصحاب امام باقر عیء ددم و عنوان 
یزید ابوخالد القماط را در زمره‌ی آن دسته از اصحاب امام صادق عی دم که از امام باقر 
علیه اسلام روایت نکرده‌اند» ذکر کرده است.! 

اما به نظر می‌رسد این اشکال وارد نباشد؛ زیرا ذکر جداگانه‌ی دو عنوان توسط برقی؛ 
حداکثر نشان از عدم اثبات وحدت این دو عنوان برای ایشان دارد و اين یعنی عدم 
شهادت بر اتحاد نه شهادت بر تعدد. 

یکی از شواهد این مساله آن است که برقی با اینکه نام یزید ابوخالد الکناسی را در 
اصحاب امام باقر عبانم ذکر کرده است امّا نام ابوخالد الکناسی را در ضمن اصحاب 
امام صادق عیء دم که از امام باقرعبه دم روایت ندارند» آورده است و این به خوبی نشان 
می‌دهد که برقی اتحاد این دو عنوان را احراز نکرده است نه اينکه شهادت بر تعدد آنها 
بدهد. 

افزون بر آنکه اولاً برتری برقی؛ در رجال به خاطر مقدم بودن او بر شیخ» صحیح 
نیست؛ چرا که مجرد تقدم زمانی دلیل بر اعرف بودن یک دانشمند نیست بلکه اعرفیت در 
رجال به میزان منابع در احتیار و مقدار تتبع و جستجو بستگی دارد و اطلاعات اصحاب 
امام صادق عیه نم که در رجال برقی ذکر شده است قابل مقایسه با همین اطلاعات در 
رجال شیخ نیست. رجال شیخ در اصحاب امام صادق عبه دم بسیار کامل است و علت 
آن هم غنای منابع در احتیار شیخ است. ثانیاً در هنگام مقایسه نباید خود شیخ و برقی را 
سنجید بلکه باید به منابع شیخ و برقی توجه کرد. برقی در رجال خود مستقیماً از اسناد 
فهرست برداری کرده است بلکه حتی در این مساله نیز بر حافظه‌ی خود تکیه کرده است 
و حاوی اطلاعات رجالی ناچیزی است اما منبع رجال شیخ در این قسمت (جایی که نام 
بفیل وال نکاس تقافر که اشیت) وال انش له تست که اد طاده تقیتا بت 
و اطلاعات بیشتری در رجال نسبت به برقی داشته است. ثلثاً در مورد نویسنده‌ی کتابی 


که به نام رجال برقی معروف شده بحت‌هایی وجود دارد و برخی احمد بن عبدالّه بن 


۱. رجال البرقی. ص ۱۲ و ص ۳۱ و ص ۳۲ 
۲. چگونگی تشخیص این مساله بحث مفصلی است که جای آن در این مقاله نیست. 


تیا 


یزبدالکناسی 


۸۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۳ 
۰ 


احمد بن ابی عبداله البرقی یعنی نوه‌ی احمد برقی را نویسنده‌ی کتاب می‌دانند که او با 
ان عقده هم عصر است. 

صاحب قاموس الرجال در این باره می‌گوید: 

«مولف این کتاب احمد برقی نیست زیرا نام خود احمد برقی در این کتاب ذکر شده 
است بدون آنکه هیچ اشاره‌ای شود که وی مولف این کتاب است و هم چنین نام محمد 
برقی نیز در این کتاب آمده است ولی هیج اشاره‌ای نشده است که او پدر ملف کتاب 
است. و این امور خلاف متعارف و معهود است. و همین اشکالات در مورد اينکه مولف 
کتاب محمد برقی باشد. نیز مطرح است.»" 

ایشان در پایان نتیجه گرفته‌اند که نویسنده‌ی کتاب موجود. وه احمد برقی است. 

به نظر می‌رسد قرینه‌ی مورد استناد صاحب قاموس الرجال» قرینه خوبی است لکن 
در مقام شواهد متعددی وجود دارد" که نشان می‌دهد اصل این کتاب متعلق به احمد بن 
ابی‌عبداللّه البرقی است و نوه او یعنی احمد بن عبداللّه بن احمد بن ابی عبدالله البرقی تنها 
بخش‌هایی را بدان افزوده است (از اصحاب امام جواد ع دم به بعد). بنابراین اگر چه 
هم عصر بودن رجال برقی و رجال ابن‌عقده ثابت نیست لکن یقیناً تسلط و تبحر ابن‌عقده 
به مراتب بیش از احمد برقی است. 

قرینه دوم و سوم: اشتراک در نام و کنیه را می‌توان از قرائن اتحاد این دو عنوان شمرد. 
البته باید توجه داشت که اشتراک در نام یزید و کنیه‌ی ابوخالد را نمی‌توان دو قرینه‌ی 
مستقل از هم محسوب کرد زیرا معمول افرادی که نامشان یزید بوده است. کنیه ابوخالد 
داشته‌اند. 

استقلال قرائن اتحاد از یکدیگر امری مهم در توحید مختلفات است که باید مورد 
توجه قرار گیرد و نباید جهاتی را که با هم ارتباط دارند به عنوان دو جهت مختلف 
پنداشت. به عنوان مثال اگر دو راوی باشند که هر دو هم اشعری باشند و هم قمی 
نمی‌توان اتحاد در اشعری بودن و در قمی بودن را دو قرینه‌ی مستقل بر اتحاد آنها 
دانشته جرا که غالب روات اشعری ماه قمی تیو هستند, 


قرینه چهارم: از سویی در ترجمه‌ی یزید ابوخالد القماط آورده‌اند که وی کوفی بوده 


۱. قاموس الرجال؛ ج ۱ ص 4۵. 
۲. ذکر این شواهد از حوصله‌ی این مقاله خارج است. 


است و از سویی دیگر کنانة که بدید الکناسی تسوت به آن است نیو یکی از معلانث 
کوفه شمرده است. بنا براین هر دو عنوان را باید در کوفی بودن مشترک دانست و این 
امر موید اتحاد این دو عنوان است. 

بررسی: به نظر می‌رسد اشتراک در کوفی بودن. اماره‌ی قویی بر اتحاد اين دو عنوان 
نیست؛ زیرا آنچه که می‌تواند از قرائن اتحاد شمرده شود اشتراک در اهل یک شهر گمنام 
بودن است در حالی که شهر کوفه از مراکز علمی آن اعصار بوده و از اين رو راویان 
بسیاری از آن برخاسته‌اند تا جایی که گفته شده است حدود نیمی از اصحاب امام صادق 
علیه اسلام گوفی بوده‌اند. 

قرینه پنجم: بررسی روایات هر دو عنوان نشان می‌دهد که «علی بن رئاب» ناقل 
مشترک از هر دوی آنهاست و این امر می‌تواند قرینه‌ای بر اتحاد این دو عنوان محسوب 
گرد 

پررسی: مشترک بودن ناقلین از دو عنوان» زمانی می‌تواند نشان دهنده‌ی اتحاد آن دو 
عنوان باشد که مقدار نقل اقلین قابل توجه باشد در حالی که در مقام علی بن رئاب 
تنها یک روایت از هر دو عنوان نقل کرده است" و با صرف یک نقل از هر دو عنوان 
نمی‌توان اتحاد آن دو را اثبات کرد. افزون بر آنکه سند نقل علی بن راب از ابوخالد 
القماط معتبر هم نیست. 

قرینه ششم: نقطه‌ی اشتراک دیگری که میان این دو عنوان وجود دارد» آن است که 
هیچ کدام از آن دو عنوان به نام پدرشان شناخته نشده‌اند و نام پدر هیچ کدام نیز مشخص 
قرینه هفتم: در برخی از گزارش ها آمده است که فردی زیدی به ابوخالد القماط گفته 
است: ما مک أن رح مَم ند از این سئوال و ضمیمه کردن این نکته که زید اهل 
کناسه بوده و در همانجا نیز به قتل رسیده و مصلوب شده است. می‌توان حدس زد که 
ابوخالد القماط نیز اهل کناسه بوده است. بنا براین می‌توان نتیجه گرفت که هر دو عنوان 
یعنی بزید ابوخالد القماط و یزید الکناسی, اهل کناسه بوده‌اند و این اشتراک اتحاد این 


۱. رجال النجاشی؛ ص 4۵۲. 
۲. تهذیب الاحکام ج ۸ ص ۰ ح ۲۲۵ و اختیار معرفة الرجال ص 4۱۱ ح ۷۷6 
۳ اخحتیار معرفة الرجال ص ۶۱۱ و مناقب آل ابی طالب علهم اسلبه ج ۱ ص ۲۵۹. 


تما 


یزبدالکناسی 


۹۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


صی 
4 


دو عنوان را تقویت می کند. 

بررسی: از جوابی که برای قرینه پنجم ذکر کردیم. اشکال این قرینه نیز روشن می‌شود. 

قرائن عدم اتحاد 

قرینه اول: بررسی روایات نشان می‌دهد که گویا «الکناسی» بیشتر به نامش یعنی «یزید» 
معروف بوده و کمتر از او با کنیه «ابوخالد» یاد شده است حال آنکه به نظر می‌رسد 
«القماط» در میان راویان به کنیه ابوخالد معروف بوده است و از این رو اثری از نام او 
در اسناد نیست. 

قرینه دوم: نگاهی به روایات منقول از اين دو عنوان اين نکته را آشکار می‌سازد که 
بیشتر روایات یزید الکناسی از امام باقر عیه دم است و تنها یک روایت با این عنوان از امام 
صادق عب سم نقل شده است!" و اين در حالی است که غالب روایات ابوخالد القماط از 
امام صادق عبه سم است و تنها دو روایت با این عنوان از امام باقر عیه دم نقل شده است" 
و این امر نشان دهنده‌ی تقدم طبقه‌ی یزید الکناسی بر ابوخالد القماط است. 

قربنه سوم: در میان روایات. هیچ روایتی از غیر معصوم عبه نام با عنوان «یزید الکناسی» 
یافت نمی‌شود حال آنکه روایات متعددی از غیر معصوم عیهنم با عنوان ابوخالد القماط 
نقل شده است. 

قرینه چبهارم: بررسی اسناد روایات نشان می‌دهد که راویان از یزید الکناسی در طبقه‌ی 
اصحاب امام صادق عیسم قرار دارند (ابو ایوب خراز و هشام بن سالم و علی بن رئاب) 
لکن راویان از ابوخالد القماط به طبقات متأخرتر تعلق دارند. (منل محمد بن سنان و...) 

قرینه پنجم: هیچ کدام از ائمه رجال» حکم به اتحاد این دو عنوان نکرده‌اند و بعید است 
که این دو عنوان حاکی از یک شخص بوده باشند امّا آنها متوجه اين امر نشده باشند. 

بررسی قرائن عدم اتحاد: شاید بتوان گفت: منشاً تمام امور مذکور در اين قرائن پنجگانه 
یک امر است که می‌توان آن را اینگونه شرح داد: شاید شخص مورد گفتگو, فردی است 
که ابتدا در کناسه می‌زیسته است و چون کم سن و سال بوده است. راویان دیگر به نام او 


را صدا می‌کرده‌اند لکن سپس به جای دیگری نقل مکان کرده است که در آنجا به دلیل 


۱ کافی» ج ۵ ص‌ 1 باب الرجل پفجر بالمراة فیتزوج امهاب ح 4 
۲. همان, ج ۲ ص ۱۷۹ باب المصافحة ح ۲ و ج ۲ ص ۵۰۷. باب الدعاء للاخوان بظهر الغیب, ح 4. 


ناشناخته بودن, او را به نام شغلش یعنی قَمَاط خوانده‌اند و بعدها که سنش بالاتر رفته 
از او با کنیه‌اش نام برده‌اند. افزون بر آنکه قبیح شدن تدریجی نام یزید در جامعه موجب 
شده است که افراد دارای این نام به اسم معروف نشوند. در پایان این نکته را نیز باید 
اضافه کرد که گویا اصحاب امام صادق عبب دم زمانی از این شخص روایات امام باقر عبه 
اسام را نقل نموده‌اند که او با نام یزید الکناسی شناخته می‌شده است و اصحاب متأخر بعد 
از معروفیت او به نام کنیه‌اش» روایات امام صادق عل السلام را از او روایت کرده‌اند. و شاید 
همین دگرگونی در عنوان» سبب غفلت ائمه‌ی رجال از اتحاد شده باشد. 

گر چه تغییر عنوان یک راوی در دو برهه از زمان» امر غریبی است لکن احتمال آن نیز 


تخقتیف مان 
بحق آن است که نه قرائن تعدد آن قدر قویی هستند که تعدد را اثبات کنند و نه قرائن 
اتحاد توانایی کشف از اتحاد را دارند. از این رو نه می‌توان تعدد دو عنوان را استظهار 
کرد و نه می‌توان قائل به اتحاد شد. بنابراین باید گفت: دلیل اوّل قاصر از اثبات وثاقت 


دلیل دوم: اتحاد یزید الکناسی و ابوخالد الکابلی 

گر چه «اپوخالد الکابلی» در منابع رجالی ما به طور صریح توثیق نشده است اما از 
روایاتی که در رجال کشی نقل شده است (که برخی از آنها معتبرند) استفاده می‌شود که 
او از مختصین و اجلای اصحاب امام سجاد عه دم است و لذا وثاقت او از اين راه قابل 
اثبات است." بنابراین اگر یزید الکناسی همان ابوخالد الکابلی باشد. واقت او نیز ثابت 
خواهد بود. 

قرائن اتحاد 

قرینه اول: به نظر می‌رسد که هر دو عنوان متعلق به یک طبقه هستند؛ چرا که بیشتر 
روایات هر دو عنوان از امام باقر عیه.دم است. 
۱. قماط به معنای حَبّال یعنی سازنده يا فروشنده طناب و ریسمان و نیز به معنای سازنده‌ی قنداق بچه آمده است. (و 


لقَماط: الحبّال. و من یَضَع لقمَط للصَْیان). تاج العروس من جواهر القاموس ج ۱۰ ص ۳۹۲. 
۲. رجوع کنید به: اختیار معرفة الرجال؛ ص ۱۰ ح ۲۰.ص ۱۱۵ ح ۰۱۸۶ ص 2۱۲۰ ۱۹۱ و ۱۹۲ و ۱۹۳و 1۹6 


تما 


یزبدالکناسی 


٩۲ 


تیا 
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قرینه دوم: بررسی اسناد روایات نشان می‌دهد که دو عنوان یزید الکناسی و ابوخالد 
الکابلی در سه نفر از ناقلین یعنی ابی‌ایوب و هشام بن سالم و جمیل بن صالح اشتراک 
دارند. به عبارت دیگر این سه نفر هم از عنوان پزید الکناسی روایت نقل کرده‌اند و هم 
از عنوان ابوخالد الکابلی. 

قرینه سوم: هر دو عنوان در کنیه ابوخالد اشتراک دارند و مهم‌تر اینکه امام باقر عیه سم 
هر دو را با همین کنیه مورد خطاب قرار داده‌اند.۱ 


قرینه اول: نام ابوخالد الکابلی یزید نیست و نام کنکر" یا وردان برای او ذکر شده 


۳ 


اسننت. 

وز نقل ای قریته می وان کف معمول آفرادی که دارای کنیه ابو خالدند: تامشان بویا 
است و محتمل است کنکر نام غیر معروف ابوخالد الکابلی بوده باشد. برخی روایات 
موید این احتمال هستند.؟ 

قرینه دوم: با نگاهی گذرا به روایات این دو عنوان می‌توان گفت: گویا «الکابلی» به 
کنیه‌اش یعنی ابوخالد معروف بوده است در حالی که «الکناسی» بیشتر به نامش یزید 
خوانده می‌شده است. 

قرینه سوم: روایاتی از امام سجاد عیء دم با عنوان ابو خالد الکابلی داریم در حالی هیچ 
روایتی با عنوان یزید الکناسی از امام سجاد عل سم نقل نشده است. 

قرینه چهارم: هیچ کدام از ائمه رجال حکم به وحدت این دو عنوان نکرده و با آنها 
معامله‌ی متعدد کرده‌اند. 

ممکن است گفته شود: این امر در نهایت عدم شهادت آنها به اتحاد را می‌رساند و 
نمی‌توان آن را شهادت بر تعدد پنداشت. 
۱. برای نمونه ببینید: در مورد اباخالد الکابلی: 
الکافی, ج ۱ ص ۱۹۶ و ۱۹۵ باب ان الائمة نور الّه عروجل..» ح ۱ و ۶. 
همان ج 1 ص ۲۸۰ باب آخر فی تقدیر و ان الطعام..» ح ۵. 


در مورد یزید الکناسی: 

همانء ج ۱ ص ۳۸۳ باب حالات الائمة فی السن ح ۱. 
۲. رجال الشیخ الطوسی» ص ۱۱٩‏ رقم ۱۲۱۳. 

۳ احتیار معرفة الرجال؛ ص ۰۱۱۵ ح ۱۸۶. 

6 دلائل الامامةء ص ۲۰۹. 


در پاسخ باید گفت: لازمه‌ی این سخن عدم التفات آنها به اتحاد است و در مقام باید 
منشاً این عدم التفات و میزان محتمل بودن آن را بررسی کرد. 

در این زمینه توجه به این نکته راهگشاست که میان شهرت یک عنوان و احتمال اشتباه 
و عدم التفات ائمه‌ی رجال. رابطه‌ی عکس وجود دارد؛ هر چه شهرت فرد بیشتر باشد. 
میزان احتمال اشتباه و عدم التفات ائمه‌ی رجال کمتر می‌شود و بر عکس. از این رو در 
مقام چون ابوخالد الکابلی فرد بسیار مشهور و از مختصین امام سجاد عیه دام بوده است؛ 
احتمال اينکه اتحاد او با عنوان یزید الکناسی بر ائمه‌ی رجال مخفی مانده باشد. بسیار 


بعید است. 


به نظر می‌رسد با توجه به آنکه قرینه‌ی اول اتحاد با قرینه‌ی سوم عدم اتحاد نقض 
می‌گردد" و دو قرینه‌ی باقی مانده‌ی اتحاد نیز دست کم با دو قرینه‌ی عدم اتحاد رودرو 
می‌گردند. نمی‌توان قائل به اتحاد اين دو عنوان شد. بنا براین دلیل دوّم نیز تام نخواهد 


بود. 


دلیل سوم: اتحاد یزید الکناسی و برید بن معاوية العجلی 
از آنجایی که در وثاقت برید بن معاوية العجلی شکی نیست" لذا در صورت اثبات 


اتحاد او با یزید الکناسی. وثاقت یزید الکناسی نیز محرز خواهد شد. 


تبیین چگونگی اتحاد 

کشف رابطه‌ی اتحاد میان دو عنوان برید بن معاوية العجلی و یزید الکناسی, متوقف 
بر اثبات دو مقدمه است: 

۱. یزید الکناسی محرّف عنوان برید الکناسی است. 

۲. برید الکناسی همان برید بن معاوية العجلی است. 

در راستای اثبات مقدمه‌ی اول گفته شده است: افزون بر آنکه احتمال تحریف واژه‌ی 
برید به واژه‌ی یزید فی نفسه بسیار است. در مقام قرائنی نیز بر این امر دلالت می‌کنند: 
۱ به عبارت دیگر: هم طبقه بودن دو عنوان محرز نیست چرا که یکی از آن دو از امام سجاد علیه اسلا نیز روایت نقل 


کرده است در حالی که عنوان دیگر هیچ روایتی از ایشان ندارد. 
۲. رجال النجاشی» ص ۱۱۲ رقم ۲۸۷. 


تما 


یزبدالکناسی 


۹۵ 


ایا 
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الف) وجود نسخه‌ی بدل برید الکناسی در بسیاری از اسنادی که عنوان یزید الکناسی 
و انا افتلرن استگ 

ب( شیخ طوسی در کتاب رجال خود هم به ترجمه‌ی عنوان یزید الکناسی پرداخته 
است و هم ترجمه‌ی عتر ان رید الکتاسی وا آورده. آستا و بسیان بعیل: است که قرفرد 
به نام‌های برید و یزید در اصحاب امام صادق عبه سم وجود داشته باشند که اتفاقاً هر دو 

البته این دو قرینه تنها کاشف از وجود تحریف هستند اما مشخص نمی‌کنند که آیا 
عنوان یزید به عنوان برید تحریف شده است يا بالعکس؟ 

به نظر می‌رسد با توجه به آن که اصحاب ضبط مانند الدارقطنی" و ابن ماکولا" و ا 
حجرابه ترجمه‌ی عنوان برید الکناسی مبادرت کرده‌اند. عنوان صحیح همان برید باشد 
که به یزید تحریف شده است. 

برای اثبات مقدمه‌ی دوم نیز به قرائنی از قرار زير استدلال شده است: 

الف) اشتراک برید بن معاویه و برید الکناسی در کوفی بودن. 

ب) الدارقطنی و ابن ماکولا و ابن حجر در ترجمه‌ی برید الکناسی او را از شیوخ شیعه 
شمرده‌اند و این در حالی است که از سویی در میان اسناد شیعه عنوان برید الکناسی» روایات 
متعددی ندارد (و این با شیخ شیعه بودن ناسازگار است) و از سویی نیز تنها برید نامی که هم 
از اصحاب امام صادق عب. دام باشد و هم از شیوخ شیعه شمرده شود برید بن معاویه است. 

ج) روایتی در کافی و تهذیب از یزید الکناسی نقل شده است" که همان روایت در 
فقیه از برید بن معاویه روایت گردیده است" و بعید است که یک روایت را هم یزید نقل 


کرده باشد و هم برید. 


۱. رجال الشیخ الطوسی. ص ۷۱ رقم ۰۲۰۰۹ 

۲. الم تلف و المختلف ج ۱ص ۷6۵ 

۳ الاکمال» ج ص ۲۲۷ 

۶. تبصیر المنتبه؛ ج ۶ص ۱ لسان المیزان ج ۲ | ی ۲۷۶ رقم ۱۶۲۵. 

۵ الکافی ج 1 ص ۱ باب الظهار ح ۳ ۳ ج ۸ ص ۱۱ باب کم لقهار ج ۳۱ 32 بن خی 
عر ن َخمّد بُن مُحَمّد و عليْ بن هی عنْ آبیه جمیعا عن ان محبّوب عن ن آبي یوب ازع پزید الکناسی قال: 
لت آبا جففرعیه یام نجل ظارمن افرآنه ها تطلیقه. 

7.من لایحضره رت اس ی دیارج ۶-۳۱( رو ان موب عن آبي ي یوب رازن بریدبن معَاوية 
ال سالث آبا جطفر عیه‌د عن رجمل ظاهر من افرأته ملق تطلق. 


به نظر می‌رسد هم مقدمه‌ی اول و هم مقدمه‌ی دوم اين دلیل تمام نیست زیرا صحت 
مقدمه‌ی اول متوقف است بر اعتماد به ضبط علمای رجال عامه و گر چه این مطلب به 
طور کلی صحیح است که ضبط علمای رجال عامه از علمای رجال شیعه قوی‌تر است 
لکن ضبط رجال عامه مقدم بر نسخ معتبر کتب حدیثی ما نیست. در مقام اسناد و نسخ 
معتبر متعدد. عنوان این راوی را به صورت «یزید الکناسی» ضبط کرده‌اند و نسخه‌های 
مشتمل برابریدا» نسخ ضعیفی هستند. 

علاوه بر آنکه گویا منشاً اشتباه علماء اهل سنت. اشتباهی است که در رجال ابن‌عقده 
روی داده است؛ چرا که منبع کتاب الدارقطنی در قسمت رجال شیعه مطابق تصریح 
مولفش کتاب ابن‌عقده است و منبع کتاب ابن‌ماکولا و ابن‌حجر نیز کتاب الدارقطنی است" 
و شاهد وقوع اشتباه در رجال ابن‌عقده وقوع این اشتباه در قسمتی از کتاب رجال شیخ 
طوسی است که منبعش رجال ابن‌عقده بوده است. به عبارت دیگر اشتباه ابن‌عقده در 
ضبط نام برید در رجال شیخ طوسی نیز تکرار شده است زیرا منبع شیخ در نگارش این 
بت آز مخالشی: مهال او ضقن بوهه اس بت برانی غی‌گزان اقعا کرد که دی ری 
تعارض میان عنوان مستفاد از رجال ابن‌عقده و عنوان مستفاد از اسناد و نسخ معتبر و 
متعدد است و پر واضح است که کلام ابن‌عقده توانایی معارضه با عنوان برگرفته‌ی از 
اسناد احادیث را ندارد. 

نتیجه آن که به نظر می‌رسد عنوان صحیح همان یزید الکناسی است که به برید الکناسی 
تحریف شده است. 

اما علت عدم تمام بودن مقدمه‌ی دوّم. آن است که همه‌ی قرائن اتحاد برید بن معاویه 
و برید الکناسی دچار اشکال است. 

افیکال فریتن اون آن اس کارلا اقرای در ام شیر تیش ان گر فا یرون 
قرینه‌ی قویی بر اتحاد نیست. ثانیاً نه در کتب رجال و نه در اسناد احادیث, برید بن 
سماویه ب گنه یواوه تکنله ات 

قرینه‌ی دوم نیز با این اشکال مواجه است که یزید الکناسی نیز همانطور که از روایاتش 


پیداست از شیوخ شیعه شمرده می‌ شده انیت علاوه پر آنکه در همان منابعی که عنوان 


۱ برای توضیح بیشتر به کتاب کافی دار الحدیث ج ۱ ص ۷۳۱ پاورقی ۸ رجوع شود. 


تما 


یزبدالکناسی 


۹۷ 


ایا 
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برید الکناسی ذکر شده عنوان برید بن معاویه نیز به طور جداگانه ترجمه شده و هیچ 
اشاره‌ای به اتخاد آنها تشده اسخ: 

نسبت به سند روایت مذکور در قرینه‌ی سوم. حق آن است که عنوان صحیح همان 
یزید الکناسی است که در کتاب فقیه به برید بن معاویه تحریف شده است. گویا شیخ 
صدوق این روایت را از کتاب کافی نقل کرده است" و از آنجایی که در نسخه‌ی موجود 
نزد ایشان مانند برخی نسخ محرف کافی که در دست ماست نام راوی» برید الکناسی 
ضبط شده بوده است. ایشان مانند بعضی اعلام آن را متحد با برید بن معاویه پنداشته و 
از این رو عنوان برید الکناسی را به عنوان برید بن معاویه تبدیل کرده است." 

تکرار همین سند با عنوان یزید الکناسی در احادیث دیگر و ناهمخوانی سایر اسناد برید 
بن معاویه با این سند نیز احتمال تحریف را تقویت می‌کنند علاوه بر آنکه در مقام میزان 
احتمال اتحاد دو عنوان بسیار کمتر از میزان احتمال تحریف است؛ زیرا وقوع تحریف در 


یک نقل به ویژه میان واژه‌ی پزید و واژه‌ی برید امری است متعارف. 


دلیل چهارم: روایت حسن بن محبوب 

تبیین استدلال: از سویی شیخ صدوق در فقیه " و شیخ طوسی در تهذیب* نقل حسن 
بن محبوب که از اصحاب اجماع شمرده شده از یزید الکناسی را گزارش کرده‌اند و از 
سویی برخی بر این باورند که نقل اصحاب اجماع از فردی» نشانه واقت اوست. بنا بر 
این مبنا روایت حسن بن محبوب از پزید الکناسی دلیل بر وثاقت او خواهد بود. علاوه 
بر آنکه نقل حسن بن محبوب از یزید الکناسی هم در بحث کثرت نقل اجلاء از یزید 
الکناسی تأثیر خواهد داشت و هم احتمال وجود اختلاف طبقاتی میان دو عنوان یزید 


الخایین وان خلت اتشاط را نفد حراه کرو 


م قیة لدب 
خی ان افیت. که نقال تحسرن بخ معخبوب از پزید الکناسی سخرز تسه زیرا از سویین 
به نظر می‌رسد سند روایت مذ کور در فقیه, دچار سقط(افتادگی) است؛ چرا که در کتاب 


۱ از مقایسه‌ی کتاب ظهار فقیه با کتاب ظهار کافی این مطلب استفاده می‌شود. 

۲. برای توضیح بیشتر به کافی دار الحدیث» ج ۱۱ ص ۸۷۳۱ پاورقی ۸ رجوع کنید. 
۳. من لابحضره الفقیه» ج ۶ باب ما یجب به التعزیر و الحد..» ص ۳ ح ۵۰۲۸. 
یر ام ۲ و113 


کافی" و تهذیب" همین روایت با واسطه‌ی ابی ایوب از پزید الکناسی نقل شده است. و 
از سوی دیگر روایت مذکور در تهذیب نیز دلالتی بر نقل بی‌واسطه‌ی حسن بن محبوب 
از یزید الکناسی ندارد؛ زیرا ابتدا شیخ روایتی را از احمد بن محمد بن عیسی نقل می‌کند 
که در آن حسن بن محبوب با واسطه‌ی ابوایوب از یزید الکناسی روایت کرده است. 
سپس شیخ در ذیل همین روایت یادآوری می‌کند که در نقل کتاب مشیخه (یعنی کتابی 
که مولفش حسن بن محبوب است) از یزید الکناسی روایت دارای زیاده‌ای است که 
عبارتست از 0 همانطور که مشاهده می‌کنید از این عبارت نمی‌توان استظهار کرد که در 
کتاب مشیخه. حسن بن محبوب بدون واسطه از یزید الکناسی روایت کرده است بلکه 
شیخ با این عبارت تنها به اختلاف دو کتاب احمد بن محمد بن عیسی و کتاب مشیخه‌ی 


حسن بن محبوب در نقل متن روایت یزید الکناسی اشاره دارد. 


نه نظر هن رشن کرت تقل: انجلاه اور یک ی رز م فان از اسابانخ, زناشته آر 
محسوب کرد. از این رو ابتدا به شکل اجمالی به توضیح این اماره می‌پردازيم و در ادامه 
تطبیق آن را بر مقام مورد بررسی قرار می‌دهیم. 

تبیین: در شرح این اماره باید گفت: با دو روش می‌توان از کثرت نقل اجلای واقت 
یک راوی را نتیجه گرفت: 

. اثبات غیر مستقیم وثاقت مروی عنه: در این روش. وثاقت مروی عنه از وثاقت او نزد 
راویش کشف می‌شود. که خود این کشف به دو بیان قابل تبیین است: 

بیان اوّل: هنگامی که یک راوی روایات زیادی را از یک شخص نقل می‌کند. این امر 
به طور عادی از واقت آن شخص نزد آن راوی پرده برمی‌دارد. 

همانطور که مشاهده می‌کنید. این بیان متوقف بر آن است که یک راوی روایات زیادی 
ژ یک امن داکتته باشکه از لین وی اک شتعضی ووانات سیاری داقته بافنه ولی شدای 
وورابات هی اوق از امه گمای کر قشم ام میا درماریی ی بامی اه راهه 3 

بیان دوّم: هنگامی که راویان در مجموع روایات زیادی از یک شخص نقل می‌کنند. با 
تونض باه آنکه آزسزیی مر لا ووایات برای خا لیم مان ی از شوش اد نان 


۱. الکافی» ج ۷ باب حد المرة التی لها زوج فتزوج..» ص ۱٩۲‏ ح ۲. 
۲. تهذیب الاحکام. ج ۱۰ باب حدود الزنی» ص ۰۲۰ ح ۰1۱ 


تما 


یزبدالکناسی 


۹۹ 


ایا 
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ثبات اعتبار تمام اين روایات با قرائن خارجی (یعنی غیر از وثاقت راوی) امری است 
بعید؛ باید نتیجه گرفت که وثاقت این شخص دست کم نزد برخی از اين راویان ثابت 
بوده است. 

لبته شرط این بیان ثقه بودن تمام یا اکثر راویان از آن شخص است. 

بر خلاف بیان قبلی در این بیان لازم نیست روایات یک راوی به تنهایی کثیر باشد بلکه 
کثرت مجموعی کافی است. 

در پایان تذکر این نکته ضروری است که روش اول (اثبات غیر مستقیم وثاقت مروی 
عنه) با هر دو بیانش نه تنها متوقف بر عدم ورود تضعیف در مورد مروی عنه از سوی 
ائمه‌ی رجال نیست بلکه وثاقت مستفاد از این روش با تضعیف ائمه‌ی رجال تعارض 
می‌کند و حتی بر آن مقدم می‌شود چرا که اين راویان از نظر زمانی به آن شخص نزدیک 
و 

۲ اثبات مستقیم وثاقت مروی عنه: در این روش به طور مستقیم از کثرت روایات یک 
شخحص, واقت او نتیجه گرفته می‌شود. از این رو علاوه بر آنکه کثرت باید در حد قابل 
توجهی باشد. هیچ تضعیفی نیز نباید در مورد مروی عنه وجود داشته باشد. بنابراین اثبات 
واقت یک شخص با این روش آسان نیست. 

تطبیق: بعد از تبیین اجمالی این اماره. نوبت به تطبیقش بر مقام می‌رسد. 

در این زمینه باید گفت: با بررسی روایات روشن می‌شود که با حذف مکررات سیزده 
روایت با عنوان یزید الکناسی نقل گردیده است که از این میان» شش روایت را ابو ایوب؛ 
پنج روایت را هشام بن سالم. یک روایت را علی بن رئاب و یک روایت را نیز جمیل 
من صالح نقل کرده است. 

همانطور که مشاهده می‌کنید گر چه روایات هر راوی به تنهایی کثیر نیست و مجموع 
آنها روی هم رفته نیز از عدد سیزده فراتر نمی‌رود لکن با توجه به آنکه اول تمام راویان از 
یزید الکناسی از تقات و اجلام هستند و ثانبا روایات منقول از او روایات مفصل. طولانی 
فتفوانی سین ور کال تیققر وزاباک او از مان قهی در لزان بروردازگن اتساض 
استظهار واقت یزید الکناسی نزد این راویان گزاف نیست گرچه قطع‌آور هم نیست. 

با توجه به مطالب فوق. باید گفت که در مقام تنها بیان دوم روش اثبات غیر مستقیم 


دلیل ششم: وقوع در روایات مورد فتوی 

یت یگ گر از امارات وئافت یک شخحص» ذکر و عدم نقد روایات او در کنبین 
است که به منظور عمل نگاشته شده‌اند. به عبارت دیگر وقوع یک شخص در اسناد 
روایات مورد فتوا. نشانه‌ی وثاقت اوست؛ زیرا گرجه فتوا دادن به یک روایت با وثاقت 
راویان آن ملازم نیست و می‌تواند به سبب قرائن خارجی باشد لکن هر چه بر تعداد این 
روایات افزوده گردقه احتمال اعتماد بر قرائن خارجی ضعیف و احتمال وئافت راویان 
قوی می گردد. 

اثبات واقت یک شخص از رهگذر اين اماره به دو روش ممکن است. انجام پذیرد: 
۱ اثبات مستقیم واقت: در این روش از نقل روایات یک شخص در کتب فتوایی و 
عدم رد آنها به ضمیمه‌ی عدم ورود تضعیف در مورد او وثاقت آن شخص نتیجه گرفته 
هی توق 
کتاب‌های فتوایی» وثاقت آن شخص نزد صاحبان کتب اثبات شده و سپس از این طریق» 
شرح مطلب آنکه: نقل روایات متعدد یک شخص در کتب فتوایی بدون خدشه در 
آنها و بدون اشاره به وجود قرائن خارجی, به منزله‌ی شهادت عملی صاحبان آن کتب بر 
واقت آن شخص است و این شهادت معتبر است. با توجه به توضیحات فوق, روشن 
می‌گردد که در اين روش عدم ورود تضعیف. دخالتی در اثبات وئافت ندارد و تنها نشان 
دهنده عدم معارض است. 

تطبیق: اثبات وثاقت یزید الکناسی با این اماره ممکن است؛ زیرا هم شیخ صدوق در 
کتاب فتوایی خود یعنی من لا یحضره الفقبه از او روایت کرده بذون آنکه در او خدشه 


دلیل هفتم: قاعده مشاهیر 
یکی از راه های توثیق افراد. تمسک به قاعده‌ی مشاهیر است. شایسته است ابتدا 
توضیحی اجمالی پیرامون این قاعده داده شود و سپس تطبیقش در مقام مورد بررسی 


گرا کبتق: 


تما 


یزبدالکناسی 


۱۰ 


ایا 
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تبیین: به نظر می‌رسد عدم ورود تضعیف در مورد راویان مشهور و شناخته شده نشان 
ات فوافت الا خار دسا که معمولا آکر رافیان مشیوو: ی فلس واه یاف ناخ 
نمانده و نقل می‌گردد. 

اثبات وئافت با استفاده از این قاعده از دو راه ممکن است: 

. از شهرت یک فرد و عدم ورود تضعیف در مورد او مدح و وثاقتش استظهار گردد. 
۲. شهرت یک فرد و عدم ورود تضعیف در مورد او. کاشف از حسن ظاهرش باشد 
و حسن ظاهر نیز اماره‌ی بر عدالت او قرار گیرد. لکن از آنجایی که در واقت علاوه 
اثیانت: گرد 

همانطور که مشاهده می‌کنید» این قاعده بر دو پایه‌ی اساسی استوار است: شهرت فرد 
و عدم ورود تضعیف. از این رو دغدغه‌ی اصلی پیرامون این قاعده احراز صغرای این 
دو امر است. 

تطبیق: از توضیحات فوق روشن شد که تطبیق قاعده بر یک مصداق. نیازمند احراز 
دو امر است: 

۱. شهرت راوی 

۲. عدم ورود تضعیف 

درباره‌ی یزید الکناسی باید گفت: امر اول (شهرت) اگر چه قابل احراز است لکن امر 
دوم محرز نیست. 

شرح مطلب آنکه: شهرت یزید الکناسی را می‌توان از سئوالاتی که از امام عیه انددم 
پرسیده است" و پا از پاسخ امام عیء سم به او" و نیز از کلام الدارقطنی که می‌گوید او از 
شیوخ شیعه بوده است؛" احراز کرد. 


لکن عدم ورود تضعیف در مورد او محرز نیست؛ چرا که نام او تنها در کتاب رجال 


۱. سئوالات او معمولا سئوالاتی است که هم نشان از فقیه بودن او دازه و هم نشان می‌دهد او فردی بوده است که 
دیگران مسائل شرعی خود را از او سئوال می‌کرده‌اند؛ لذا سئوالات جزئی و دقیق پرسیده است. 

۲. امام علیهالسلام او را با کنیه خطاب کرده‌اند هم چنین در یک روایت به او می‌فرمایند که به فردی از اصحاب دستور 
بدهد... (رجوع کنید به: الکافی» ج ۵ ص ۶۱ باب الرجل یفجر بالمرأة..» ح ٩‏ و این خود نشان از اين دارد که او 
فردی است که از نظر عرفی چنین جایگاهی داشته است. 

۳ المتلف و المختلف ج ۱ ص 1۷۵. 


شیخ در زمره‌ی اصحاب امام صادق عی دام آمده است که عدم تضعیف در آن ارزش 
چندانی ندارد؛ زیرا شیخ در این کتاب به ویژه در بخش اصحاب امام صادق عبه سیم نادرا 
به مدح یا ذم روات مبادرت کرده است. بله اگر نام او در کتابی مانند فهرست شیخ یا 
رجال نجاشی که بنای مولفینشان بر ذکر ضعف راویان است ذکر می‌شد. در آن صورت 
احراز عدم ورود تضعیف ممکن بود. 

نتیجه‌ی بررسی تطبیق این قاعده در مقام آن است که این قاعده به تنهایی نمی‌تواند 


1 


از او» و «وقوع در روایات مورد فتوی» می‌توان حکم به وثاقت یزید الکناسی نمود. 


ان 
۱. اختیار معرفة الرجال» محمد بن الحسن الطوسیء تحقیق: حسن مصطفوی» مشهد. موسسه نشر 
دانشگاه مشهد, چاپ اول, ۱1۵۰ ه ق. 
۲ الاکمال فی رفع الارتیاب عن المژْتلف و المختلف فی الاسماء و الکنی و الانساب. علی بن هبة له 
بن ماکولاه بیروت دار الکتب العلميةء چاپ اول» ۱۶۱۱ ه ق. 
۳ الغیبة» محمد بن ابراهیم نعمانی. تصحیح: علی اکبر غفاری» تهران نشر صدوق» چاپ اولء ۱۳۹۷ 
ه ق. 
الفهرست. محمد بن الحسن الطوسی. تحقیق: سید محمد صادق آل بحر العلوم نجف المکتبة 
الرضوية» چاپ اول» بی تا 
۵ الکافی» محمد بن یعقوب کلینی. تصحیح وتحقیق و تعلیق: علی اکبر غفاری تهران, دار الکتب 
الاسلامیة چاپ پنجم. ۱۳۸۶ ه ش. 

1 المتلف و المختلف» علی بن عمر الدارقطنی» بیروت. دار الغرب الاسلامی چاپ اول» ٩۱۶۰هق.‏ 

۷ تبصیر المنتبه بتحریر المشتبه» این حجر عسقلانی» بیروت. المكتبة العلميةء بی تا. 

۸ تهذیب الاحکام فی شرح المقنعةء محمد بن الحسن الطوسی, تهران؛ دار الکتب الاسلامية. چاپ 
چهارم. ۱۶۰۷ ه ق. 

4 خلاصة الاقوال فی معرفة احوال الرجال. حسن بن یوسف حلی. نجف نجف. منشورات المطبعة الحيدریة. 
چاپ دوم ۲۱ مه ق. 


۰. دلائل الامامةء محمد بن جریر طبری, قم بعشت. چاپ اول, ۱۶۱۳ ه ق. 
۱ رجال ابن داود ابن داود حلی, تهران انتشارات دانشگاه تهران ۱۳۸۳ ه ق. 
۲ رجال البرقی - الطبقات. احمد بن محمد بن خالد برقیء تهران انتشارات دانشگاه تهران» بی چا؛ 


تما 


یزبدالکناسی 


ایا 
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۳ هر ق. 

۳ رجال الطوسی» محمد بن الحسن الطوسی» تحقیق: جواد قیومی, قم. دفتر انتشارات اسلامی‌وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم چاپ سوم ۱۶۲۷ ه ق. 

5 رجال النجاشی؛ احمد بن علی نجاشی؛ تحقیق: سید موسی شبیری زنجانی؛ قم دفتر انتشارات 
اسلامی‌وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. چاپ ششم. ۱۶۱۸ ه ق. 

۵ قاموس الرجال» محمد تقی تستری» قم دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه 
علمیه قم چاپ دوم ۱۶۱6 ه ق. 

٩‏ اسان المیوان: این جر سقاای ییوت دار الیشاثر الاسلاسه جات ارل» ۱۶۲۳ به ق 

۷. معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرواة سید ابوالقاسم خویی» قم و بیروت» منشورات مدينة 
لعلم - دار الزهراء للطباعة و النشر و التوزیم؛ بی تا 

۸ من لایحضره الفقیه» محمد بن علی بن بابوبه» تصحیح و تحقیق و تعلیق: علی اکبر غفاری. قم دفتر 
انتشارات اسلامی‌وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم چاپ دوم؛ ۱۶۱۳ ه ق. 

٩‏ مناقب ال ابی طالب علهم اسلام» آبن شهراشوب مازندرانی» قم. علامه. چاپ اول ۱۳۷۹ ه ق. 

۰ موسوعة الامام الخوئی. سید ابوالقاسم خویی, قم. موسسة احیاء آثارالامام الخوئی, چاپ اول» ۱۶۱۸ 


هاق. 


هم چنین در نوشتن این رساله از نرم افزارهای جامع فقه اهل بیت» جامع الاحادیث و دراية النور که 
محصول مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم اسلامی هستند. استفاده شده است. 


ی 
اکما 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 
سال چهارم» پیش‌شماره‌ی سیزدهم» زمستان ٩۳‏ 


فقه فناوری 


_گفتگوبا حجت‌الاسلام و المسلمین دکتر حمید شهریاری- 

حجت‌الاسللام و المسلمین حمید شهریاری دی‌ماه ۱۳۴۲ در تهران به دنیا آمد. تحصیلات متوسطه خود را 
در دبیرستان خوارزمی (شریعتی) در میدان بهارستان گذراند و در سال ۱۳۶۰ دیپلم گرفت. همان سال به حوزه 
علمیه قم رفت و دروس سطح حوزه را در مدت شش سال به پایان رساند. در این سال‌ها در پایه هفتم حوزه 
(رسایل و مکاسب) شاگرد اول شد و از دست آیات عظام وقت و حضرت امام قس سره الشریف جوایزی دریافت 
کرد. 

وی در کنار تحصیل,» به تدریس دروس حوزوی شامل ادبیات منطق» کلام فقه و اصول و نیز زبان‌آموزی 
انگلیسی در کنار زبان عربی اشتغال داشت و پس از طی دوره آموزشی سطح حوزه به مدت ده سال در درس 
خارج فقه و اصول استادانی همچون آیت‌اله سید کاظم حاثری و مرحوم آیت‌اله شیخ جواد تبریزی» به‌طور 
مستمر شرکت کرد. 

او از همان ابتدا به علوم عقلی از جمله دروس منطق و فلسفه علاقه داشت و در همین سال‌ها با مسافرت 
یک‌ساله به کشور نیوزیلند با دنیای غرب آشنا شد. پس از بازگشت از سفر ضمن ادامه دروس حوزه به مطالعه 
و تحقیق در علوم عقلی جدید ازجمله کلام جدید فلسفه اخلاق, فلسفه دین, منطق جدید» الهیات مسیحی و 
بهودی و علوم وابسته به آنها دربنیاد باقرالعلوم علاسلام آن زمان همت گماشت. همزمان در دانشگاه تربیت 
مدرس قم پذیرفته شد و کارشناسی ارشد الهیات و معارف اسلامی را با نگارش رساله‌ای با عنوان «شورا در فتو» 
به پایان رساند. این اثر بعدها به‌عنوان پژوهش برتر در حوزه دین معرفی و تقدیر شد. شهریاری» دوره دکتری 
فلسفه تطبیقی را در دانشگاه قم گذراند و با سفری یک‌ساله در سال ۱۳۸۱ به‌عنوان دانشسحوی مدعو در دانشگاه 


تیا 


۱۰۵ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


ص 
0 


منچستر به فعالیت علمی و تحقیقی پرداخت. یکی از نتیج این سفر نگارش اثری پژوهشی-انتقادی است که 
چند سال بعد با عنوان «فلسفه اخلاق در تفکر غرب از دیدگاه السدیر مک‌اینتایر» منتشر شد و جوایز متعددی از 
جشنواره‌های کتاب از جمله کتاب سال جمپوری اسللامی ایران را به خود اختصاص داد. 

حمید شهریاری از سال ۱۳۷۵ مدیریت مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم اسلامی قم را بر عهده دارد. او 
همچنین عضو هیئّت علمی سازمان مطالعه و تدوین کتب علوم انسانی دانشگاه‌ها (سمت) است و در دوره‌هایی 
فعالیت‌هایی نظیرء معاونت پژوهشی و ریاست مرکز تحقیق و توسعه علوم انسانی «سمت» را بر عهده داشته 
است. در سال ۱۳۸۴ تصدی دبیری شورای عالی اطلاعرسانی را برعهده‌گرفته است و در سال ۱۳۸۸ به‌عنوان 
معاون رئیس قوه قضاییه و رئیس مرکز آمار و فناوری اطلاعات قوه قضائیه منصوب شد. در همین زمینه و با 
حکم مقام معظم رهبری از سال ۱۳۹۰ به‌عنوان عضو حقیقی اولین دوره شورای عالی فضای مجازی انتخاب 
شده است. وی هم اکنون مشغول تدریس درس خارج فقه فناوری‌های نوبن است. 


*نا: لطفا به عنوان اولین سئوال. تعریفی از فقه فناوری ارائه فرمایید. 

«فقه) در اصطلاح؛ به معنای علم و آگاهی دقیق نسبت به علوم دین و احکام الهی و 
توان استنباط آنها از طریق ادله تفصیلی کتاب. سنت. عقل و اجماع است. بنا بر اين فقه 
مضاف. به شناخت احکام شرعی و الهی افعال مضاف الیه خود می‌پردازد؛ همچون فقه 
معاملات و فقه عبادات. به عبارت دیگر گزاره فقهی. گزاره‌ای است که از حکم شرعی 
افعال اختیاری انسان سخن می‌گوید؛ یعنی موضوع آن, فعل اختیاری انسان و محمول آن» 
احکام شرعی؛ اعم از احکام تکلیفی پنج‌گانه يا احکام وضعی است که به طور مستقیم 
يا غیر مستقیم در ارتباط با افعال اختباری انسان است؛ مانند زوجیت. ملکیت. صحت. 
بطلان. شرطیت. مانعیت. تأخرء تقدم. مقدمیت و مانند آن. خوب روشن است که در اين 
حال فقه عبارتست از علم به این گزاره‌ها. 

وقتی از فقه فناوری سخن می‌گوییم یعنی از آن بخش از افعال اختیاری انسان سخن 
گفته‌ايم که به فناوری مربوط می‌شود. از یک منظر فناوری یکی از افعال اختیاری انسان 
است و تعریف آن عبارت است از ساخت. اصلاح. کاربرد و آگاهی از چگونگی کار 
با ابزارهاء ماشین‌ها. مهارت‌ها. هنرهای حرفه‌ای, نظام‌ها؛ يا روش‌های سازماندهی یا 
مجموعه‌ای از آنها برای حل مشکل يا انجام یک کار خاص. این امور همه بخشی از 
افعال اختیاری انسان هستند. بنابر این؛ فقه فناوری عبارت است از علم به گزاره‌های 
فقهی که مربوط به این بخش از افعال اختیاری انسان است که در تعامل با فناوری 
انیت 


بنابر اين اگر برای انسان سئوال پیش آید که مثلا آیا ساعت ماهواره یا سلاح هسته‌ای 


حلال است یا حرام یا حکم شرعی ارسال انواع پیامک‌های متنی» صوتی و تصویری 
چیست؟ و آیا مجاز است که اين پيامک‌ها را برای دیگران بفرستد یا از دیگران بگیرد؟ 
پاسخ چیست؟ این ها نمونه‌هایی از کاربرد فناوری محسوب می‌شود که پاسخ به آنها را 
باید در فقه فناوری جستجو کرد. 


*ا :ضرورت و اهمیت ورود فقه در فناوری‌های نوین را بیان فرمایید. 

در عصر حاضر سبک زندگی انسان تغییر کرده و نوع رفتارهای او متفاوت گشته و این 
تفاوت نیز به سمت بنیادین شدن به پیش می‌رود. اگر به صد و پنجاه سال پیش برگردید 
و ببینید انسان‌ها در چه وضعی زندگی می‌کرده‌اند؛ از خوراک و پوشاک گرفته تا سفر 
تفریح» بهداشت. درمان. مسکن و شهرسازی. حمل و نقل. ارتباطات» آموزش و... در 
می‌یابید که تمام اینها دگرگون شده و تحولات جدیدی در هر کدام پدید آمده که برای 
انطباق با جامعه اسلامی و سبک زندگی اسلامی- ایرانی نیازمند مطالعه. بررسی جدید 
و بازتعریف است و در اين فرآیند همگون و همسان‌سازی است که ضرورت و اهمیت 
فقه فناوری آشکار خواهد شد. 

شاید در بدو ام به نظر برسد که ما امروز. همان‌گونه نماز می‌خوانيم و روزه می‌گیریم 
که قبلاً می خوانده‌ايم. عبادات ما فرقی نکرده و به همان‌صورت که در صدر اسلام تشریع 
شده است. اکنون نیز به جا می‌آوریم. بنابر این تحولات عصر حاضر ناشی از فناوری‌های 
نوین نمی‌تواند تغییری در اعمال عبادی ما ایجاد کند. آری» این سخن تا حدودی در 
بل ای نز یدانق یی درشت اه ول واقما دی زین که شابادی و کی 
بخشی از فقه عبادات که جنبه اجتماعی دارد. صادق نیست. چرا که انسان با تأثیرپذیری 
از فناوری‌های نوین تغییراتی در رفتارهای خود داده است. حتی گاهی, نوع رفتار او 
نسبت به گذشته به صورت بنیادینی تغییر کرده يا لااقل پرسش‌های جدیدی برایش 
مطرح شده که به فناوری مربوط است. مثلاًانجام مناسک حج در حال حاضر سئوالاتی 
اساسی برای مسلمانان ایجاد کرده است که دویست سال پیش مطرح نبوده است. اموری 
همچون قربانی کردن در کشتارگاه‌های مکانیز» طواف در طبقات جدید. رمی جمرات 
در طبقات. طی طریق با وسائل حمل و نقل عمومی, افزایش چشم‌گیر حجاج و اموری 
از این دست؛ نوع رفتارهای ما را در مناسک حج دگرگون ساخته و احکام شرعی و 
اعمال عبادی ما را در این کنگره جهانی در معرض اجتهادی نوین قرار داده است. بخشی 
از اين تغییرات رفتاری, به دلیل رفع محدودیت‌های زمانی و مکانی برخاسته از فناوری 


تما 


فقه فناوری 


۱۰۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


-‌ 


شکل گرفته است. این امر پرسش‌های جدیدی برای بشر ایجاد می‌کند که ضرورت دارد 
میسور باشد؟ آیا مجازيم پس از ساخت از طبقات بالا رمی کنیم؟ و سئوالاتی از این قبیل 
که برآمده از فناوری‌های نوین در عرصه ساخت و ساز بوده و مسئولیت پاسخگویی 
به آن: برعهده فقه فناوری است. حتی در مورد عباداتی فردی» مانند نماز و روزه نیز 
که ممکن است به نظر نرسد در عصر جدید با تحولاتی روبرو شده باشد» پرسش‌هایی 
جدید مطرح شده که به فناوری مربوط است. اگر فناوری‌های نوین نبود ما نمی‌توانستیم 
در قطب زندگی آسوده‌ای داشته باشیم يا به مریخ سفر کنیم يا در مدار کره زمین در 
ایستگاه‌های فضایی برای مدتی طولانی بمانیم. حال که فناوری چنین امکاناتی را فراهم 
آورده» پرسش‌های جدیدی در خحصوص اعمال عبادی ایجاد شده که در صد سال پیش 
مطرح نبوده ینت از جمله اینکه نماز و روزه در فضا یا کره مریخ يا در قطب چگونه 
است؟ اگر به قطب رفتیم. نمازهای پومیه خود را در چه وقت بخوانیم؟ کدام افق زمین 
ملاک برای عمل است؟ اگر به مریخ سفر کردیم. برای نماز و روزه افق زمین ملاک است 
با اف موخ؟ بتا اف هسیک کستی دز اسان عادق #شسی کنر برس هی سوق 
پیش آمده که فناوری موجب پدید آمدن آن گردیده است. 

برخحی از جامعه‌شناسان گفته‌اند که فناوری» تعاریف و مفاهیم کاربردی بشر را نیز 
دست‌خوش تحول کرده است. مثلا فقها در تعریف اصطلاحی غصب گفته‌اند: «الغخصب 
هر الاسشلال بافات الید علی عال الغیر عتوانا» ۸ تعریت روشن است؛ بعتشی کسی مال 
غیر را به صورت عدوانی بردارد و در اختیار بگیرد. اگر چه در منابع فقهی بحث‌هایی 
در این تعریف هست و برخی به این تعریف اشکالاتی وارد کرده‌اند که در جای خود 
باید بحث شود؛ مثلا اینکه غصب با سرقت چه تمایزی دارد؟ نمی‌خواهم وارد این 
بحث‌ها شوم. حال بر مبنای همین تعریف اگر کسی دست‌نوشته‌ها و تألیفاتی داشت و با 
بهره‌گیری از فناوری در یک فایل رایانه‌ای ذخیره کرده بود. کسی آمد و بدون اجازه این 
فایل را برداشت و برد و به اصطلاح غصب کرد. يا آن را دزدید. 

در تعریف سنتی از غصب وقتی چیزی غصب می‌شد. آن چیز, دیگر سر جای خودش 
نبود؛ شما می‌رفتید و می‌دیدید که نسخه کتابی که تا حالا روی تاقجه بوده. سرجایش 


تست ق دبای ال وا پرده ی ان وان اسان گرفته و آن خی دیگ. جن فان شنما 


۱. شرائع الاسلام. ج ص۱۸۶. 


نیست. شما بر آن استقلال یا استیلائی ندارید. اما در فناوری‌های نوین این امکان پیش 
آمده که کسی نسخه فایل شما را غصب کند اما آن فایل همچنان سرجای خودش باشد. 
این چه نوع غصبی است که کالا را از شما برده‌اند اما آن چیز همچنان در کف دست‌های 
شماست!!! این خاصیت فناوری است که تعاریف و مفاهیم را دگرگون يا پیچیده می‌کند. 
البته این نظر افراطی قابل بحث است؛ ولی به هر حال لازم است قیودی به تعاریف سنتی 
بزنيی یا حداقل لازم است نگاه خود به احکام پیشین را تغییر دهیم. 

فناوری موضوعات جدیدی را پیش روی ما آورده که قبلا چندان کاربردی نبوده است. 
مثلا آیا می‌توان اعضای بدن خود را در حال سلامت و زنده بودن به دیگری اهدا کنیم؟ 
آیا می‌توانیم اعضای بدن مردگانمان را به بیماران هدیه کنیم یا بفروشیم؟ آیا می‌توان به 
زوجین ابارور تخمک يا اسپرم دیگری را هدیه داد؟ آیا زوجه نابارور می‌تواند گامت 
موجود در رحم خود را به یک رحم استیجاری انتقال دهد؟ آیا تأسیس بانک اسپرم 
و تخمک برای بهینه‌سازی نسل يا اهداف درمانی مجاز است؟ در شرائط باروری با 
فناوری‌های نوین به وسیله اسپرم يا تخمک دیگری يا رحم جایگزین کدام‌یک از صاحبان 
تخمک يا رحم يا اسپرم. والدین نوزاد محسوب می‌شوند و نحوه ارث‌بری فرزند از آنان 
چگونه است؟ آیا خرید و فروش اسپرم یا تخمک يا اجاره رحم جایز است؟ آیا جایز 
است با دست‌کاری فناورانه جنس نوزاد را انتخاب کرد؟ آیا با تغییرات ژنتیکی مجازیم 
قد فرزندانمان را پا رنگ موها یا چشمانشان را انتخاب کنیم؟ آیا نسل‌های آینده حقی 
دارند که ما در انتخاب‌هایمان باید آن را رعایت کنیم؟ آیا می‌توانیم انسانی کاملا شبیه به 
انسان دیگر را از روی ژنوم انسانی او بسازیم؟ و بسیاری پرسش‌های دیگر که با گسترش 
فناوری پدیدار گشته است. 

حکم رفتارهای فناورانه بششری در عصر حاضر در کارهایی همچون قطع درختان جنگل 
به طور گسترده. صید دسته‌جمعی شکار و ماهی. استفاده از سوخت‌های فسیلی و گرم 
شدن زمین چیست؟ آیا ما مسئولیتی شرعی در قبال بهره‌برداری‌های فناورانه در محیط 
زیست خود داریم؟ آیا حفظ نسل حیوانات و گیاهان از طرقی که اینک فناوری در اختیار 
قرار داده یک وظیفه شرعی است؟ اگر شکار گسترده یک حیوان» موجب انقراض آن 
گردد. کار حرامی صورت گرفته است؟ مانند شکار گسترده نهنگ‌های دریایی با ابزارهای 
فناورانه راداری برای کشف آنها در زیر دریا. آیا پالایش محتوای شخصی در شبکه‌های 
رایانه‌ای مجاز است؟ آیا دولت می‌تواند برای توزیع مناسب یارانه‌ها حساب‌های شخصی 
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‌ 
۰ 


شهروندان را بررسی کند؟ از این بررسی بدون سرکشی به حساب‌ها و بدون عوامل 
انسانی و تنها به وسیله رایانه و به صورت هوشمند و خودکار باشد چطور؟ آیا نصب 
دوربین برای کنترل ترافیک شهروندان پا کارمندان یک اداره جایز است؟ آیا این کار 
نقض حریم خحصوصی آنان نیست؟ آیا مجازیم اطلاعات مکالمات شهروندان را ذخیره 
کنیم پا آنها را به این وسیله برای مدیریت جامعه طبقه‌بندی کنیم؟ آیا دولت‌ها یا مدیران 
سازمان‌ها می‌توانند برای مدیریت بهتر یا جلوگیری از خطرات؛ پست الکترونیکی آنان را 
بازخوانی کنند؟ در چه شرایطی این کار مجاز است؟ در این شرائط» چه کسانی به این 
کار مجازند؟ 

بخشی از فناوری به سازمان‌دهی‌های نوین بشری باز می‌گردد. یعنی سازمان‌های 
جدید. فعالیت‌ها و عملکرد و مشاغل نوینی را برای بشر رقم زده و ایجاد کرده است که 
نیازمند بررسی‌های فقهی هستند. این بخش از بحث را در یکی از جلسات فقه فناوری 
بیان کرده‌ام و در مجله ره‌آورد نور به چاپ رسیده است که در اینجا مجال بازخوانی آن 
که فناوری موجب آن گشته در فقه ضرورت دارد. با این ملاحظات ما نمی‌توانيم به 
مباحث سنتی فقهی بسنده کنیم و امیدوار باشیم که نسخه عملی و عینی از اسلام را برای 
بشر امروز عرضه کرده‌ايم. از نگاه ما ابوابی در فقه فناوری گشوده شده است که دیر یا 
زود باید به آنها ورود کرد و نسل جدید را در جامعه اطلاعاتی از سرگردانی نجات داد. 
از این روست که پرداختن به اين مسائل و نظریه‌پردازی در آنها برای فقه‌پژوهان حائز 


اهمیت است. 


6 پيشینه بحث از فقه فناوری‌های نوین از نظر حضرتعالی چیست؟ 

یک وقت استاد محترم حضرت آیه الّه استادی می‌فرمودند من چیزی در کلمات 
متأخرین ندیدم که بگویند جدید است و همان‌ها را به نحوی در کلمات قدمای اصحاب 
نیابم. این حرف یعنی ما هر چه جدید بیان کنیم» به نوعی در کلمات گذشتگان اثرش به 
اشاره یا تصریح پافت می‌شود. این نشان از تتبع ایشان در کلمات بزرگان دارد. به یک 
معنا ما حرف جدیدی نداریم. بالأٌخره در همین اواخر یعنی در صد سال اخیر استفتائاتی 
از بزرگان شده و در باب برخی از پرسش‌ها که مطرح کردم. جواب‌هایی وجود دارد که 
در کتایهای الجوبا الاسختاات سسال انخیر قایل بافغوانی است. همچیین برش از قلها 
در زمان قدیم فرض‌هایی را مطرح کرده‌اند که به سئوالات ذکر شده مربوط است؛ مثل 


بحثی که سید در عروه در کتاب الصوم در بحث از طرق ثبوت هلال ماه مبارک رمضان 
در مسأله دهم آورده که حکم نماز و روزه در جایی که شش ماه شب است و شش ماه 
روز چیست. گاهی فقها از موضوعاتی فرضی بحث کرده‌اند؛ اما در آن زمان‌ها تقریباً با 
الا ماگنه شوفه با ضیها بگ بضغفرظی امه ها ایتک عاس عا یک اه ی 
و دارای مخاطبان گسترده است. همچنین فقهای معاصر جواب‌های جدیدی در بسیاری 
از سئوالاتی که در بالا آمد تولید کرده‌اند که بیشتر به صورت استفتائات بوده است و حتی 
در این اواخر برای برخی بحث‌ها نیز استدلال‌هایی در منابع فقهی جدید آمده و حتی 
برای برخی از آنها کتاب‌های مستقلی نوشته شده و پایان‌نامه‌هایی تدوین شده است که 
موارد آن نیز کم نیست. اما بحث از فقه فناوری به صورتی یکپارچه و در یک تدوین یا 
بحثی واحد تا آنجا که بنده اطلاع دارم وجود نداشته است و دارای سابقه نیست. وقتی 
می‌گوييم بحث نشده منظور این نیست که هیچ اثری از آنها نیست؛ منظور نفی طرح 
نظام‌مند آن است. همچنین نظریه‌پردازی نیز در کتاب‌های مشهور فقهی در زمینه فقه 
فناوری‌های نوین کمتر مشاهده شده و اگر هم هست در ذیل مباحث دیگر و به صورت 
فرعی بحث شده. بنابر این بحث مستقل و با این عنوان تا آنجا که بنده اطلاع دارم برای 
اولین بار است که در حوزه‌های علمیه ما مطرح می‌شود. 


6*ن: سرفصل‌های مسائل فناوری‌های نوین از نظر حضرتعالی چیست؟ 

آنچه ما در سرفصل‌های اولیه بحث خود در دو سه سال پیش مطرح کردیم» شامل 
امور ذیل است که البته استقصای تامی صورت نگرفته و این فهرست قابل افزایش است. 
اینها انواعی از این فناوری‌های نوین است که در ذیل خود مسائلی فقهی را پدید آورده 
که فهرستی از هر یک از آنها در مباحثاتمان بیان گردیده است. در اینجا فقط فهرست 
موضوعات فناوری‌های نوین را ذکر می‌کنم که در حال بررسی مسائل فقهی آنها هستیم: 

٩‏ فناوری اطلاعات و ارتباطات؛ 

# فناوری‌های تولید مثل. 

٩‏ مهندسی ژنتیک. 

٩‏ کاربرد فناوری برای بهره‌برداری از محیط زیست. 

٩‏ اهدا و پیوند اعضا و کشت بافت. 

# فناوری کنترل و مدیریت زاد و ولد. 


٩‏ فناوری شبیه‌سازی. 
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# فناوری فضایی 

۴ و فناوری هسته‌ای. 

هر کدام از اینها نیز زیربخش‌هایی دارد که در مباحثه به ترتیب در حال بیان و بررسی 
آنها هستیم. مثلاً در حال حاضر بحث از حکم شرعی حفظ حریم خصوصی در فناوری 
اطلاعات و ارتباطات است که یکی از محورهای اصلی فقه فناوری اطلاعات است. در 


باب هر یک از این فناوری‌ها مسائلی فقهی وجود دارد که در فرصت خود تبیین می‌ گردد. 


ما روش تحقیق در فقه فناوری چگونه است؟ آیا همان روش‌های فقه عمومی در فقه 
فناوری کاربرد دارد يا نیازمند به روش دیگری است؟ 

روش تحقیق مسائل فقهی در فقه فناوری با روش تحقیق و استخراج احکام در فقه 
عمومی علی الاصول تفاوتی ندارد؛ زیرا اگر موضوعات فقهی عوض شود. روش فقاهتی 
عوض نمی‌شود؛ ما در معاملات به همان روشی تحقیق می‌کنيم که در عبادات تحقیق 
می‌کنیم. بله گاهی در بخشی از فقه از برخی ادله بیشتر استفاده می‌شود. 

ولی با این وجود یک فرق هست و آن اينکه موضوعات مسائل با هم تفاوت دارند و 
هر کس در آن موضوعات مهارت بیشتری داشته باشد بهتر می‌تواند از آنها بحث کند. 
نقل است که یکی از فقهای مشهور گفته است که من همه موضوعات فقهی را خوب 
حلاجی کرده بودم به جز بحث حح و بحث دماء ثلائه. حج را رفتم و خوب فهمیدم اما 
بحث از دماء ثلائه همچنان برای من مباحثی پنهان دارد. خوب کسی که تجربه کاری را 
داشته باشد, بهتر از کسی که تجربه آن را ندارد می‌تواند آن مسأله را تحلیل و بررسی 
کند؛ این امر واضحی است. بداهتاً کسی که آشنایی با فناوری‌های نوین داشته باشد بهتر 
از دیگران می‌تواند مسائل آن را تحلیل و بررسی فقاهتی کند. 

خصوصیتی در مباحث فناوری‌های نوین وجود دارد که موجب شده این امر تاکنون در 
حوزه‌های علمیه شایع نباشد. اول اینکه بحث از فقه فناوری‌های نوین نیازمند شناعت 
فناوری‌های نوین است. اگر شناحت عمیقی از آنها وجود نداشته باشد. امکان بحث فقهی 
و اوه شعاران نها هگا فارری سر عناق قرب اس آفنای. 
عمیق با آنها نیازمند آشنایی با زبان فناوری است و این به سادگی در دسترس همگان 
نیست. اول باید کسی دقیقاً بفهمد که مثلاً گامت چیست. بعد بگوید اهدای گامت چه 
نکات فقاهتی پنهان دارد و حکم آن را بگوید. در عين حال کسانی که با این زبان و نیز 
با فناوری‌های نوین و مسائل آن آشنا هستند نوعا تسلطی بر روش‌های استنباط احکام 


یکی از دلائلی است که موجب شده این بحث به صورت یکپارچه تاکنون مطرح نشده 
باشد. بنابراین در عصر حاضر موضوعات و مسائل مبتلابه جامعه متفاوت. تخصصی و 


متنوع است و گرنه روش همان روش اشستا: 


*ما : چه ویژگی‌هایی در استنباط مسائل فقه فناوری وجود دارد که در مسائل سنتی وجود 
ندارد؟ 
فقه‌پژوهان به دلیل تسلطی که بر زبان فناوری دارند. بهتر می‌توانند از ادله فقاهتی در 
دسترس دیگران برای استنباط مسائل فناوری استفاده کنند. چون هر ویژگی جزئی که 
فناوری خاصی دارد برای آنها روشن است و همین امر است که تطبیق مسأله را با مسائل 
مشابه سنتی و استنباط‌های مشابه سنتی راحت‌تر می‌سازد يا ظهور و بروز بیشتری در ذهن 
از تسیب دیگر ان دارد یرای قبکرانی که اقا ترستوله هر از لقن کی یک هیا کی 
خاصی از فناوری را گوشزد می‌کند و فقیه سنتی طبق همان ویژگی نظر می‌دهد. بعد از 
مدتی یک ویژگی دیگر از فناوری برای فقیه سنتی آشکار می‌شود. نظر دیگری می‌دهد؛ 
چون به ویژگی‌های فناوری تسلط ندارد تذبذب رأی بیشتری از او مشاهده می‌شود؛ زیرا 
فناوری پیوسته در تکامل» تحول و روزآمدی است. اما افرادی که ویژگی‌های مختلف یک 
فناوری را به طور همزمان در ذهن پرورش داده و ساخته و پرداخته کرده‌اند. با قطعیت 
بادوام‌تری نظر می‌دهند و پرسش‌های جهت‌دار, آنها را به ورطه یک سو نگری به مسأله 
نمی‌اندازد. 

نکته دیگر اينکه در دنیای کنونی مسائل فناوری به صورتی جدی برای همه بشر مطرح 
شده و اخحتصاص به مسلمانان يا شیعیان ندارد. منتهی چون فقه یک دانش حوزوی 
بشری از این مسائل به این صورت بحث می‌شود. چرا می‌گویم کمتر؟ چون اگر ما 
می گوییم شبیه‌سازی انسان حلال است با حرام؛ دز فشاین رف نیقی انا فیک 
این است که در اغلب موارد در دنیای غرب مباحث فناوری در ادبیات حقوقی و اخلاقی 
بروز و نمود دارد و در جوامع علمی و دانشگاهی دنیای غرب به صورتی گسترده ات ان 
بحث می‌شود. یعنی از حقوق فناوری‌های نوین و از احلاق فناوری‌های نوین طی صد 
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سال اخیر بحث‌های فراوانی شده است طوری که به جرأت می‌توان گفت در بحث مثل 
حریم خصوصی در فناوری اطلاعات. صدها کتاب و مقاله نوشته شده و نظریات مختلف 
و گاهی متعارض و گاهی همپوشانی در تعریف مثلاً حریم خصوصی, عرضه شده و 
در هر کدام از آنها با ده‌ها صفحه نگارش در مورد آن» نظریه‌پردازی شکل گرفته است. 
ما در مسائل سنتی خودمان در فقه نه تنها نظریه‌پردازی‌هایی در اين نوع مسائل مشاهده 
نمی‌کنیم؛ بلکه حتی در اغلب موارد آن. به نحو استقلالی و متمرکز نیز به بحث از حریم 
خصوصی نپرداخته‌ايم. اگر فهرست منابع اخلاق فناوری اطلاعات را در دنیای غرب 
شاقن کی وانا یر یراگن اهر مرا را که یا هم شرت که شمان 
مسائلی که آنها اینک درصدد بیان خوب و بد آن هستند (یعنی مسائل اخلاقی) ما باید 
حلال و حرام آن را برای مکلفین (یعنی مسائل فقهی) بیان کنیم تا بتوانیم ادعای خود را 
مبنی بر اینکه فقه در باب همه شئون حیات بشر نظر دارد را به اثبات برسانیم. برای این 
کار باید تعریفی از حریم خصوصی به دست دهید و این خودش می‌شود اول سرگشتکی 
در بین این همه محتوای تولیدی آنها در تعریف حریم حصوصی مثلا؟ این جاست که با 
فقدان یا کمبود جذی محتوا در ادبیات فقه سنتی روبرو می‌شویم. آن وقت شما احساس 
می‌کنید که وقت قابل ملاحظه‌ای را باید به شناخت مسأله و موضوع مسأله صرف کنید. 
بنا بر این همچنان که فقهای ما پیوسته گفته‌اند که شناخت ابعاد موضوع استنباط حکم 
آن را سهل می‌کند و راه دریافت حکم واقعی آن را هموارتر می‌سازد. در باب استنباط 
احکام موضوعات فناوری‌های نوپدید نیز شناخت همه جانبه این فناوری‌ها فقیه را در 
دستیابی به احکام آن یاری می‌رساند. از اين رو در استنباط احکام تفاوتی اساسی میان 


مباحث فناوری و مباحث سنتی وجود ندارد. 


* : لطفا فرآیند استنباط حکم شرعی در مسائل فقه فناوری را با ان مثالی توضیح دهید. 
موضوع‌شناسی یک امر است؛ مسأله‌شناسی نیز امری دیگر است و نهایتاً استدلال 
آوردن بعد از آن دوء تازه مشکل اساسی مجتهد در این حوزه سیگ در هن سحت 
از حریم خصوصی در مرحله اول باید موضوع‌شناسی صورت گیرد. وقتی می‌گوییم 
موضوع‌شناسی» منظور این نیست که صرفاً مصادیق آن را مشخص کنیم. اگر این بوده 
شاید طبق یک نظر سنتی به فقیه مربوط نمی‌شد (گرچه این سخن نیز در جای خود 
جای بحث دارد) و می‌گفتیم با رجوع به عرف. تکلیف را از دوش مجتهد بر می‌داریم. 


نه, این‌طور نیست! قبل از تعیین مصداق ابتدا باید مفهوم حریم خصوصی را روشن 


ساخت و حیطه و محدوده آن را تعیین کرد. سئوالاتی از این دست. مشکل را روشن‌تر 
می‌کند: آیا حریم حصوصی شامل امور مخفی است يا امور آشکار را هم شامل می‌شود؟ 
آیا حریم خصوصی مربوط به نقائص و معایب است يا محاسن و خیرات شخصی را هم 
شامل می‌شود. آیا رضایت صاحب حریم در تعریف حریم دخیل است یا نه؟ آیا حریم 
خصوصی محل کار را هم شامل می‌شود یا فقط مربوط به خانه است؟ در چه صورتی؟ 
آیا حریم خحصوصی, اطلاعات ملی اشخاص همچون کد ملی» شماره گذرنامه شماره 
گواهینامه. تاریخ و محل تولد را نیز شامل است؟ آیا فهرست دوستان و فامیل‌های یک 
شخص داخل در حریم حصوصی اوست؟ آیا مکان و زمان مسافرت‌هایی که رفته داحل 
در حریم حصوصی اوست؟ آیا خریدهایی که انجام داده‌اید. داخل در حریم خحصوصی 
شماست؟ دقت کنید که هنوز بحثی از حلال و حرام در این سئوالات مطرح نیست. اینها 
سئوالات مفهومی در باب معنا و حدود حریم خصوصی است که در فناوری اطلاعات 
سئوالاتی فقهی. حقوقی و اخلاقی ایجاد کرده است. پس موضوع‌شناسی به معنای عرضه 
تعریف دقیق از مفاهیم یا تعیین حدود مشخص آنها برای بررسی‌های فقهی. کاری 
ضروری است؛ حتی اگر معتقد باشیم که تعیین مصداق موضوع با عرف است ولی اول 
باید فقیه موضوع را تنقیح کند تا حسب فرض بعد از آن نوبت به عرف برسد. حریم 
خصوصی مثل آب نیست که مفهومی روشن دارد. این موضوعات اموری پیچیده هستند 
و رفع پیچیدگی آنها نیازمند تبیین است. 

دوم باید مسائل را خوب بشناسد. مسأله‌شناسی خودش یک بخش از کار فقاهتی 
است. یعنی دقیقا بداند که وقتی می‌گوییم ورود در حریم خصوصی اشخاص حلال است 
يا نه» سئوال اصلی از چیست و مسأله چند شق دارد؟ چه فروض جانبی در آن مطرح 
است که ممکن است حکم مسأله را تغییر دهد؟ آیا شب بودن يا روز بودن در آن تغییر 
ایجاد می‌کند؟ آیا مکان مثل اینجا بودن یا آنجا بودن در حکم تأثیر دارد؟ آیا تفاوت ذائقه 
زید و عمرو موجب تغییر حکم است؟ برخی به اطلاعات سن و سال خود حساسند و 
برخی به هیچ امر خصوصی خود حساس نیستند؛ آیا این مطلب تفاوتی در حکم ایجاد 
می‌کند؟ مثلاً بنگاه‌های مسافرتی می‌خواهند ذائقه و اشتیاق شما را در سفر به دست آورند 
تا اخبار نابی را برای شما بفرستند, آیا مجازند اطلاعات شما را بدون اذن شما در این 
حوزه جمع‌آوری کنند؟ آیا فروشگاه‌های زنجیره‌ای که شما با کارت بانک خود از آنان 
خرید می‌کنید. مجازند خریدهای شما را ثبت کنند تا هنگام حریدهای خودشان بدانند 
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که چه کالایی را بیشتر در دسترس شما قرار دهند یا تبلیغ کالاهای مشابه آن وا بر فان 
به درب منزلتان بفرستند؟ اگر موتور جستجوی گوگل آمد و تمام جستجوهای شما و 
نیز کلیک‌های شما را به نامتان (اين نام یعنی نام کاربری که آنها ابزار هوشمند شناحت 
هویت عینی آن را نیز دارند) ثبت و ضبط کرد تا در جستجوهای بعدی امور مطلوب 
شما را زودتر در صفحه نمایش به شما نشان دهد آیا این کار گوگل که نوعی ورود در 
علائق تک تک مخاطبانش است. ورود به حریم خصوصی است و کاری حرام است؟ 
اگر با اطلاع مخاطب این کار را انجام دهد. چطور؟ اگر با رضایت او باشد چطور؟ آیا 
افراد مجازند حریم خصوصی خود را به این نحو در اختیار این سامانه‌ها قرار دهند؟ به 
عبارت دیگر آیا مجازند از آنها استفاده کنند در حالی که می‌دانند آنها حریم حصوصیشان 
را ضبط و ثبت و رصد می‌کنند. اگر اطلاعات شما را در اختیار شرکت‌های تجاری یا 
بنگاه‌های امنیتی دیگر قرار دهد. تکلیف شرعی ما در این زمینه چیست؟ 

ممکن است در یک گفتار وجوه امنیتی استفاده از گوگل چنان برجسته گردد که یک 
فقیه سنتی بگوید این کار حرام است. بعد فرد دیگری وجوه کاربردی گوگل را چنان 
که کزا کم همه ی گر اب کار ال رگن ارت تانق شخ 
با شنیدن هر دو وجه یکی را بر دیگری ترجیح دهد. اما شناخت انواع فعالیت‌های ممکن 
در خدماتی که شرکتی چون گوگل عرضه می‌کند. در بیان حلیت و حرمت کاربرد گوگل 
موثر است. پس اگر ما مسأله را نشناسیم. نمی‌توانیم در باب حلیت يا حرمت استفاده از 
گوگل نظر جامعی بدهیم؛ گرچه ممکن است گوگل را به حوبی بشناسیم و از آن استفاده 
نیز ببریم. همین مثال را در باب مکالمه تصویری می‌توان ترسیم کرد. غیر از اينکه فقیه 
پاید موضوع را بشناسد؛ یعنی دقیقاً بتواند درک کند که مکالمه تصویری چیست؟ وقتی 
پاسخ این سئوال را می‌دهد. باید فرق آن را با برنامه‌های کاربردی پیام‌رسان (متنی. صوتی 
و تصویری) مثل وایبر و واتس‌اپ نیز بداند تا بتواند فتوا دهد که کدام حلال است و 
کدام حرام يا هر دو یک حکم دارند. اگر کسی که تخصص دارد به حکم ما نگاه کند. 
در می‌یابد که چون ما فرق این دو را نمی‌دانستیم. یکی را حلال و یکی را حرام کردیم؛ 
مثل اینکه کسی فرق مکالمه تصویری در رایتل را با اتصال دو اپراتور دیگر به اینترنت و 
استفاده از نرم‌افزارهای تصویری برای کاربرد مشابه در همراه اول و ایرانسل را نداند؛ بعد 
اولی را حرام اعلام کند ولی دومی را حلال. مثل این که کسی فرق رادیو و تلویزیون را در 
حوزه پخش صوت نداند بعد یکی را حرام اعلام کند و دیگری را حلال یا فرق ماهواره 


و اینترنت را در پخش تصویر نداند. بعد یکی را حرام اعلام کند و دیگری را حلال. آن 
وقت این اتهام به حوزه‌ها وارد می‌شود که اينها نمی‌دانستند قبل از راه‌اندازی رایتل هم با 
ابزاری دیگر می‌توانستیم این کار را در دو ایو اتزن ایک انجام دهیم. 

قافتا مساله: باق مک فقه این اک که لاله ریک مکالمه تصوبرق ممکن اس 
چه عواقب اجتماعی يا فردی یا خانوادگی را در پی داشته باشد؛ اعم از خیر و شر. یعنی 
بداند که مکالمه تصویری با چه رفتارهای دیگری پیوند خورده است. فرض کنید مجتهد 
می‌داند که مکالمه تصویری چیست (موضوع را می‌شناسد)؛ ولی نمی‌داند که هنگام ورود 
مکالمه تصویری به تلفن همراه این امر به اختیار گیرنده است که مکالمه تصویری را 
انتخاب کند یا مکالمه صوتی را. بعد کسی بگوید: آقا خانواده‌ها در معرض تهدیدند؛ 
فقیه در این حال ممکن است فتوا دهد که مکالمه تصویری حرام است. بعد فرد دیگری 
بياید و بگوید آقء این مکالمه تصویری اختیاری است و من هر وقت در خانه هستم 
خودم انتخاب می‌کنم که تصویری مکالمه کنم یا نه. پس اگر نامحرمی در آن سوی مکالمه 
تحفظ به حجاب آن را اختیار خواهد کرد. فقیه می‌ گوید خوب اگر این باشد. حلال است. 
مسأله سوم در اینجا بعد از شناخت موضوع و شناخت مسأله. استنباط و استدلال در 
سا الست. که ولا با عالش مین ماس ابیت هش ایتک سا دی اذله چزار کات 
دلیلی بر فتوای خود اقامه کنیم. اینجا تازه اول گرفتاری است. معمولاً یک لغزش در 
رفتارها ملاحظه می‌شود و آن اینکه چون به طور استقلالی به موضوع نظر نکرده‌ايم 
همواره به دنبال موضوعی دیگر هستیم که بر این موضوع در فناوری تطبیق دهیم بعد 
حکمش را به راحتی بگوييم که حلال است پا حرام. اما چه بسا غافلیم که اين موضوع 
خودش یک موضوع مستقل است و نباید مفاهیم دیگر را در کنار آن بر آن تحمیل کرد. 
یعنی مکالمه تصویری یک مسأله است. رعایت حجاب یا حفظ حریم خانه و خانواده 
یک عنوان رفتار دیگری است. ولی ما برای فتوا دادن در رابطه با مکالمه تصویری دنبال 
یک مفهوم دیگری می‌گردیم که با مکالمه تصویری همنشینی یا انطباق موردی دارد؛ 
کشف حجاب می‌شود پس مکالمه تصویری هم حرام است. مغالطه اینجاست که اصلا 


۹ 


فقه فناوری 


۱۱۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۱۸ 


پرسش ما درباره کشف حجاب نبود؛ کشف حجاب به صورتی اتفاقی یا موردی با مکالمه 
تصویری منطبق می‌گردد و سرایت حکم کشف حجاب به مکالمه تصویری به صورتی 
مطلق مغالطه است. این ارتکاب‌ها روی می‌دهد؛ چون ذهن ما با مفاهیمی آشناست و 
سعی می‌کند یک مفهوم ناآشنا را با ارجاع به مفاهیم آشنا بفهمد و در باب آن استدلال 
کند. اگر صد موضوع حلال یا حرام را به مکالمه تصویری بچسبانيم و حکم آن را بیان 
کنیی حکم شرعی خود مکالمه تصویری را بیان نکرده‌ايم. باید خود مکالمه تصویری 
را تعریف کرد. ملفه‌های عینی آن را مشخص کرد. حکم آنها را بیان کرد و برای آنها 
استدلال آورد. این می‌شود استدلال در باب مکالمه تصویری. هر استدلال دیگ استدلال 
برای مکالمه تصویری نیست؛ بلکه استدلال برای حجاب يا حفظ حریم خصوصی يا امور 
مشابه دیگر است. ذهنی که نمی‌تواند خود فناوری را به خوبی بشناسد مرتکب چنین 
مغالطاتی می‌شود. اینجاست که ارتباط استنباط فقهی با موضوع‌شناسی و مسأله‌شناسی 
فناوری عجین مي‌شودو کسانی که و اند مو لغات:عیتی فتاوزی را تین کته در این 


حوزه موفق‌ترند. 


*[: طلبه‌ای که می‌خواهد در عرصه فقه فناوری پژوهش کند. باید به چه دانش‌ها و 
مهارت‌هایی محهز باشد؟ 

روشن است که فقه فناوری در درجه اول. فقه است. بنابر این طلبه باید مدارج علمی 
در فقه را طی کرده باشد. به نظرم تا کسی یک دوره خارج اصول کامل و خوب نگذرانده 
باشد. نمی‌تواند به عرصه‌های جدید بپردازد. همچنین باید در فقه سنتی چند سال دروس 
خارج فقه را گذرانده باشد؛ یعنی با روش‌های سنتی استنباط فقهی آشنا شده باشد. بهتر 
است سنواتی از این دروس خارج فقه در حوزه معاملات باشد تا ذهنیتی از ارتباطات 
اجتماعی برايش شکل گیرد. البته بسته به اينکه در کدام حوزه فناوری پژوهش کند. 
خوب است که مسائل مرتبط با آن حوزه فناوری را در فقه به خوبی مطالعه و تحقیق 
کرده باشد؛ مثلاً در بحث از رحم جایگزین, تسلط به مباحث کتاب نکاح و نیز مباحث 
کتاب ارث لازم است. ۱ 

دانش اصلی که این بحث لازم دارد. دانش فناوری‌های نوین است. یعنی در هر فناوری 
لازم است دوره‌هایی آموزشی را طی کند تا با مفاهیم آن فناوری آشنا شود. این کار با 
مطالعه در آن فناوری و نیز حضور در سمینارهای مرتبط و ارتباط با فناوران آن حوزه 


حاصل ین گر قفا 


از جمله مهارت‌های لازم تسلط به زبان فناوری است که زیان انگلیسی است. این 
مهارت موجب می‌شود که فناوری در خاستگاه خودش بررسی گردد و نیز کتاب‌های 
مربوط به نظریه‌پردازی‌های حقوقی و اخلاقی در آن فناوری که طی صد سال اخیر به 
وفور تولید شده‌اند. در دسترس طلبه قرار گیرد. چون سرعت توسعه فناوری شتاب 
زیادی دارد و در مقابل ترجمه آثار بطیء و کند است و با ابزار ترجمه, شناخت روزآمد 


فناوری برای طلبه حاصل نمی گردد. 


*: حضرتعالی چه موضوعاتی را برای پژوهش در این عرصه پيشنهاد می‌کنید؟ لطفاً 
منابع یا اشخاصی را برای استفاده بیشتر معرفی کنید. 

به نظر می‌رسد فناوری اطلاعات و ارتباطات. مسائل گسترده‌ای را روبروی بشر قرار 
داده و پرسش‌های جدیدی را برای حیات بشر ایجاد کرده است. این حوزه‌ی به سرعت 
رو به رشد. تغییر و تحول در سبک زندگی بشر را موجب گردیده است. مجموعه‌ای 
از این مباحث که در این گفتگو به آنها اشاره شد را از نظر احلاقی بررسی کرده‌ام و در 
کتاب «اخلاق فناوری اطلاعات» آورده‌ام که می‌توانید به آنجا مراجعه کنید و به نظرم 
مجموعه‌ای از مباحث اولویت‌دار در رشته فقه نیز همان مسائل است. از جمله بحث از 
حریم خصوصی. امنیت اطلاعات و ارتباطات. فیلترینگ و سانسور اطلاعات. مالکیت 
فکری. مکالمه تصویری نرم‌افزارهای پیام‌رسان تلفن همراه و هویت مجازی از جمله 
موضوعاتی است که در این حوزه مطرح است. کتاب‌های فراوانی نیز به زبان انگلیسی 
تشه شام که تین یلاع از آنها با عنوان احلاق فناوری اطلاعات ترجمه شده است. 
یکی از این کتاب‌ها «مسائل اخلاقی و اجتماعی در عصر ارتباطات» و دیگری «اخلاق 
رایانه؛ نام دارد که هر دو به همت شورای عالی اطلاع‌رسانی» ترجمه و نشر یافته است. 
البته اینها فقه فناوری اطلاعات نیستند؛ بلکه پژوهشگر را با مسائل فناوری اطلاعات آشنا 
می‌کنند. یکی از افرادی که در این زمینه کتاب‌ها و مقالات فراوانی دارد. شخصی به نام 


دبورا جانسون است که کتاب دوم از آن اوست. 


6 خواهشمندیم اگر مطلب نگفته‌ای دارید که لازم است بیان گردد. آن را بیان نمایید. 
فقه. یکی از علومی است که در سبک زندگی ما اثرگذار است و می‌تواند راه و روش 
زندگی را به جامعه امروز تعلیم دهد. فقه. علمی است که موضوعش رفتارهای اختیاری 
انسان است و سبک زندگی هم» یعنی ترکیبی از رفتارهای اختیاری در طول حیات. اگر 


تما 


فقه فناوری 


۱۱۹ 


توا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۰ 


می‌خواهيم سبک زندگی‌مان را اسلامی تعریف کنیم باید به چند حوزه خیلی توجه داشته 
باشیم؛ یکی از آن حوزه‌هاء فقه است. اگر زندگی ما منطبق با فقه اسلامی باشد. بخش 
کلیدی از سبک زندگی‌مان اسلامی خواهد بود. یک فرد معمولی در غیر جامعه اسلامی؛ 
صبح که از خواب بلند می‌شود. اولین‌کاری که می‌کند. دست و رویش را می‌شوید؛ ما 
نیز همین کار را می‌کنیم؛ با این تفاوت که نیت قربت می‌کنیم؛ وضو می‌گیریم و به نماز 
می‌ايستيم. این می‌شود» سبک زندگی اسلامی؛ یعنی سبک زندگی اسلامی. فقط این 
نیست که ظاهر تمیزی داشته باشیم؛ بلکه داشتن باطن تمیز هم از مشخصات سبک 
زندگی اسلامی است؛ اینکه نورانیت داشته باشیم. اينکه بعد از خواب با وضو باشیم و 
برای قربت الهی و نزدیک شدن به خداوند متعال» نیت و قصد قربت کنیم؛ اما یک آدم 
غیر اسلامی. صبح بلند می‌شود و صورتش را تمیز هم می‌شوید و ظاهر خیلی تمیزی 
هم شاید داشته باشد» ولی باطن آن فرق دارد. ظاهر کار یکی است؛ ولی در باطن با هم 
متفاوت است. این تفاوت. نمونه‌ای است از تفاوت سبک زندگی ما با سبک زندگی غیر 
اسلامی‌ها. اینء کار فقه است که سبک زندگی ما مسلمانان را از دیگران متمایز ساخته 
است. حالا که معلوم شد فقه چقدر در سبک زندگی اثرگذار است. ببینیم فقه در روزگار 
ما چه تفاوتی با ۷۰۰ سال پیش دارد و وظیفه عالمان دینی و فقها در عصر حاضر چیست؟ 
دو مثال در اینجا مطرح می‌کنيم. تا تفاوت در سبک زندگی زمان حاضر با ۷۰۰ سال 
قبل را تشریح کنیم. یکی از آنها. مثال فناوری‌های نوین است. شما ملاحظه می‌کنید 
که امروزه شیوه رفتن به محل کار با ۷۰۰ سال پیش کاملا متفاوت است. برخی از 
رفتارهایمان مثل سابق است» مانند: وضو گرفتن یا نماز خواندن؛ ولی برخی از رفتارهای 
زندگی کاملاً متفاوت شده و قابل قیاس با گذشته نیست. در گذشته مثلاً آدابی برای بیع 
الحیوان وجود داشته است؛ زیرا تا کسی می‌خواست به مزرعه یا دنبال کسب کارش برود 
سوار چهارپا می‌شده است. بنابراین» در آن موقع؛ خرید و فروش چهارپاء یک مسأله روز 
فشک اند کی ان فهان بووه اس اه خصی ره افو ور کال ها کر ۲۳۶ انسال تیب 
این موضوع پرداخته‌اند تا مشکلات مردم زمان خود را حل کنند. آداپی برای کشاورزی 
داشتیم و داریم؛ آدابی برای صنعت داشتیم و داریم؛ آدابی برای جنگ داشتیم و داریم. 
در مورد همه آنها دستورات. محرمات و واجباتی داریم. اما امروز کاملاً مسائل جامعه 
متحول گردیده و موضوعات آن با هم متفاوت شده است. آن زمان دشمنت را می‌دیدی 


و تیر می‌انداختی؛ اما امروز از آن طرف دنیاء به این طرف دنیا شلیک می‌کنند. می‌خواهم 


بگویم که نه تنها موضوعات متفاوت شده؛ بلکه این تفاوت در موضوعات. باعث ایجاد 
احکام جدیدی شده است و بسیاری از مردم روزگار ما منتظر هستند تا محققان حوزه 
فقه. دستورالعمل و رویه‌هایی برای این سبک جدید صادر کنند. اما رویه و سبک زندگی 
اسلامی به‌خوبی ترسیم نشده است؛ مثلاًقبلاً وقتی می‌خواستند وسایلی را بر حیوان بار 
کنند. دستوراتی از سوی اسلام وجود داشته است که باید رعایت می‌شده است؛ اما آیا 
امروز می‌توانیم همان دستورات را برای موتورسیکلت پیاده کنیم. الاآن ملاحظه می‌کنیم 
که بر موتور سیکلت به اندازه یک وانت بار می‌زنند و یا به اندازه یک ماشین مسافر سوار 
می‌کنند. ما می‌خواهیم بدانیم که فقه راجع به این رفتارهاء دستورالعمل و آدابی دارد؟ 

امروزه. ترافیک یعنی اینکه سوار ماشین و مرکب می‌شویم و سر کار یا به مسافرت 
می‌رویم یکی از معضلات جدی سبک زندگی است که زندگی و حتی سلامت ما را 
تغییر داده است. در گذشته» بر چهارپا سوار می‌شدند؛ اما حالا نگاه کنید که در خیابان‌ها 
مردم چگونه رفت و آمد می‌کنند. سئوال ما این است که آیا فقه ما نباید کتاب ترافیک 
داشته باشد؟ 

ما دستورات کلی به وفور داشتیم و داریم و هميشه اصولی در کلمات ائمه در زمینه 
ترسیم سبک زندگی بوده و الآ هم هست. یکی از وظایف علماء بزرگان و محققان این 
است که آن اصول را به فروعی تطبیق دهند که امروز ما دچار آنها شده‌ایم. آن احکامی 
که در خصوص بیع‌الحیوان و سوار شدن بر حیوان و اجاره حیوان بوده. امروز باید 
به چگونگی سوار ماشین شدن و رانندگی کردن تغییر یابد. وقتی با یک پیاده مواجه 
می‌شویم. چه کار باید کنیم؟ اينها آدابی دارد که از آن اصول قدیمی قابل استخراح است؛ 
ولی چنین اقدامی در این زمینه صورت نگرفته است. البته در این باره سئوالائی می‌شود 
و جواب‌هایی هم وجود دارد؛ ولی انسجام و تدوین وجود ندارد. 

اینها؛ اثراتی است که فناوری در سبک زندگی‌مان دارد؛ ولی ما متوجه آن نیستیم. 
فناوری, محیط زیست ما را آلوده کرده است؛ مثلاً تهران ۳۰۰ سال پیش یکی از خوش 
آب و هواترین مناطق ایران بوده است؛ ولی امروز تهران شهری است بسیار آلوده که بر 
سلامت مردم آن اثر منفی دارد. آیا در فقه» رویه, عمل يا دستوراتی در این زمینه وجود 
دارد تا سبک زندگی را تغییر دهد؟ 

محققان دینی باید نسبت به وقایع پیرامون خود حساس باشند و گفتمان خود را با نسل 
جدید حفظ کنند و با طرح مسائل کاربردی اقبال آنان را به دین و فقه زیاد کنند تا تصور 


تما 


فقه فناوری 


۱۳۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۲ 


نشود که فقه امروز ما با مشکلات روزگار ما بیگانه است. البته که متون ۷۰۰ سال پیش 
حتماً لازم است به دقت مورد مطالعه و مداقه و مباحثه قرار گیرد؛ ولی سخن بر سر این 
است که اگر معتقدیم فقه راهنمای عمل زندگی در روزگار کنونی ماست؛ این مطالعات به 
تنهایی کافی نیست تا ما بتوانیم مسئولیت امروزین خود را به انجام رسانیم. باید سئوالات 
مطرح در روزگار کنونی را جدی گرفت؛ به طور جدی بدان پرداخت و در باب آن نظریه 
پردازی کرد. اين هنر صرفاً به دست کسانی خلق می‌شود که روش‌های سنتی فقهی را 
به خوبی آموخته باشند و در عین حال عارف به زمان خود بوده و حسب شناختی که از 


زمان خود دارند به تولید علمی بپردازند که نیازهای روزگار ما را پاسخ می‌دهد. 


ما با تشکر از اينکه وقت شریف خود را در اختیار ما قرار دادید. 


۳9 


سال چهارم. پیش‌شماره‌ی سر ده زمستان ۹۳ 


مقالات عربی 


۳۳۲ 


و9( 


حدد 
میج ۲۶ سمي تسه ۵ 
-* 


ی‌الجنهاد 


السنة الرابعق التجريبية الثالفة عشرةء الشتاء ۱۶۳۹ 


اعتبارالترتیب‌بین الجانبین 


خلاصة المقالة 

اک اسان اقب یم السانین ای این #رالسان سفی رشن ناه رون ان 
اجماعیاء بل کان متسالماً علبه بین قدماء الاصحاب لا انه آشکل فیه بعض المتأعرین بل 
مال الی العدم جماعة منهم الشیخ البهائی و صاحبی الذخيرة و المدارک تنس سم بل ذهب 
الی عدم اعتباره بعض المعاصرین کالسید الخوئی تنیمر. و آقام أدلة علی ذلک. 

هذه المقالة تقوم بدراسة تلک الادلة و بالمناقشة فی کلها و فی النهاية تثبت القول 


المشهور و هو اعتبار الترتیب بین الجانبین. 


۱. الوصول: ۱۶۳۵/۱۲/۷ القبول: ۱۶۳۵/۱۲/۲۸ 
تمت کتابة هذه المقالة من بحوث الاستاذ مهدی الگنجی اثر جهود الطالب الفاضل محمد الابراهیمی و قد بلغ بتأیید 
الاستاذ. 


۲. استاذ الحوزة العلمية فی قم المقدسة. 


ایا 


۱۳۵ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۶ 


مفاتیح! لبحت 
غسل الجنابة» شروط غسل الجنابة» اعتبار الترتیب بین الجانبین. 


مقدمه 

غسل الجنابة عبادة و مقدمة لبعض العبادات و غیرها. هو شرط للصلوات الواجبة و 
المستحبة و الصیام و الطواف کما آنه شرط للاعتکاف الواجب آو المستحب.! لغسل 
الجنابة. شروط؛ منها اعتبار الترتیب بین الجانبین ای اليمین و الیسار. 

ان اعتبارالترتیب بین الجانبین فی غسل الجنابة وان کان |جماعیاء پل کان متسالماً علیه 
بین قدماء الاصحاب لا انه آشکل فیه بعض المتأخرین, بل مال الی العدم جماعة منهم 
الشیخ البهانی و صاحبی الذخيرة و المدارک تی‌سبب بل ذهب الی عدم اعتباره بعض 
المعاصرین کالسید الخوئی تنس‌سء و آقام دلة علی ذلک. 

ذهب السید الیزدی شرس فی العروة اٍلی اعتبارالترتیب بین الجانبین و خالفه بعض 
الفقهاء منهم السید الخوئی تن س. فاجتهد غاية الجهد فی رد آدلة القائلین باعتبار الترتیب 
و آقام آدلة علی نفی اعتباره و سیاأتی کل ذلک فی الابحاث الاتية. 


أدلة القول المختار 
و یمکن الاستدلال علی اعتبار الترتیب بینهما بوجوه: 
الوجه الاول: 


الاجماع بین القدماء و المتألحرین بل هو المتسالم علیه عند القدماء و هذه هی العمدة 
فی المقام. قال الشیخ الطوسی تنس‌سزء فی الخلاف: 
الترتیب واجب في غسل الجنابةء یبدا بغسل رأسه ثم میامن جسده. ثم 
میاسره... دلیلنا: (جماع الفرقة.»" 


«ثم یغسل جانبه الأیمن من أصل عنقه الی تحت قدمه الیمنی بمقدار ثلاث 
آکف من الماء ٍلی ما زاد علی ذلک» ثم یغسل جانبه الایسر کذلک.» 


۱. مصطفی الدین القیم ص 4۳. 
۲ الخلاف. ج۰۱ ص ۰.۱۲۲ 
۳ المقنعق ص ۵۲. 


«و الذي یقتضیه آصول مذهبنا و انعقد علیه !جماعنا ان الترتیب في غسل 
الجنابة واجب علی جمیع الصّور و الاشکال و الأحوال الا في حال الارتماس؛ 
فسقط آلتراشب فی هل الخال,فون غرهاعه الاح ال 


و آما ما نسب اٍلی الصدوقین من آن ظاهرهما عدم لزوم الترتیب فسیأتی عدم صحة النسبة. 
و بالجملة: ٍنّ الظاهر من کلمات الفقهاء المتقدمین أنْ الترتیب واجب و کان هذا مذهب 
الاصحاب قبال العامّة الذین لم یعتبروا الترتیب و نما آفتی بعضهم باستحباب ذلک لا 
النبی لی عیه رنه کان یبتداً بالیمین» و مثل هذا الاجماع عندنا کاشف عن رآی المعصوم 
علیه السللام. 
و لا مجال لدعوی السید الخوئی تدس‌سء حیث قال: 
ان اش ۷ رل مها و کلا- لا جاعات. اتمشر لت لانها اخارانت 
حدسية لاتشملها أدلّة اعتبار الخبر الواحد» و مع القول بذلک في الاْصول 
لا وجه للاعتماد علیها في الفروع حتی یشمله ما قاله بعض العلماء علی ما 
نقله الشیخ تنس . في بحث الاجماع المنقول؛ من آنهم |ذا وردوا الفقه نسوا 
ما ذکروه في لصو فنسوا ما بنوا فی الاصول. و الاجماع المحصل غیر 
حاصل لنا و لا سیما مع مخالفة الصدوقین حیث راجعنا عبارته و لم نرها 
دالةٍ علی اعتبار الترتیب بین الطرفین. فالصحیح عدم اعتباره بین الجانبین و 
لکن الاحتیاط مم ذلک في محله»" 


و ذلک لما حققناه فی علم الأصول من أنّه و ان لم نقل بحجية الاجماع و الشهرة مطلقاً 
الا آنه لو ثبت فی مسألة (جماع الصدر الاول من أصحابنا المتقدمین, فانه مما پورث 
الاطمئنان علی آن ذلک الحکم تلقوه عن المعصوم عیهد. و بعبارة اخری انه کاشف قطعی 
عن رأی المعصوم عی دم و ذلک لبعد اتفاق العلماء المتصلین بأصحاب المعصومین عدبم 
نام باجمعهم علی خلاف رآیهم. و لقد قال صاحب الجواهر تس : 

«انه من المستبعد جدا بل قد یقطع بعدمه انه لا ترتیب بین الجانبین» و مع 
ذلک قد خفي علی الشيعة علمائهم و آعوامهم في جمیع الأعصار و الأْمصار 


1 السرائره ج ۱ ص ۱۳۵. 
۲. موسوعة الامام الخوئی ج ۰7 ص ۳۷۹. 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۸ 


مع تکرر الخسل منهم في کل آن» 

و بالجملة: ِنّه بالنسبة الی اعتبار الترتیب بین الجانبین یظهر بعد التأمل فی کلمات 
أصحابنا الآقدمین - حیث عبروا تارة بانه مجمع علیه و اخری بأْنه مذهب الاصحاب - و 
فی کلمات من تتبع فی کلماتهم کصاحب الجواهر تنی‌سزه آن اعتباره کان من الواضحات 
عندهم کالشمس فی رابعة النهار- کما هو صریح فتوی جُلهم پل ظاهر کلهم. ولو کان 
المسأَلة کذلک لا یضره استنادهم فی ذلک علی آدلة ضعيفة سندا آو دلالة؛ لأنها َدلة بعد 
الوقوع کما عبر به العلم الأصولی المحقق العراقی تنس سره بمعنی آن المسألة کانت واضحة 
عندهم کالامور الحسية الا آنهم ذکروا تلک الادلة لعدم خلوّ المسألة عن دلیل؛ بل کلما 
ازداد الدلیل ضعفاً ازداد الاطمتنان بأنْ المساألة کانت عندهم من الواضحات. 

و آما ما نسب الی ظاهر الصدوقین تنس‌مرسا من المخالفق یش بخیع زاس ۱56295 
ظاهرا فی عدم اعتبارالترتیب کما اعترف به نفس السید الخوئی نس ب: آیضاء و ان لم 
بکرن ظاهرا ی افتار العییب: اضرا الا آه لیس لکونه مالفا فی الفسالة بل تام ی 
طلماقه عن اولها الن آخرها سقضی بانه شرت کال ده الاقتاد من الروابات و لذلک 
جع قسازبه تصتوضی الروابات ‏ کما هرکاب کر من القتماء ایشا وبا آن اتروبانک 
لم ینصوا علی اعتبار الترتیب» فلم یفت الصدوق تیبرء آیضا باعتباره کما لم یفت بعدم 
اٍعتباره آیضاء بل اقتصر علی ما ورد فی الروایات فقد ورد فی بعض الروایات |عادة الغسل 
فیما |ٍذا دم الرجلین علی الرأس فنقلها فی کلام منه و لم یرد مثل ذلک بالنسبة ٍلی البدن 
فسکت فیه. 

و بالجملة: | سکوته عن بیان الترتیب لیس الا کسکوت کثیر من روایات الباب عن 
ذلک و لا دلالة له علی عدم اعتبار الترتیب عنده. 

فتحصّل آن المسألة کانت من الواضحات عند الفقهاء الأولین و نکشف من ذلک تلقیهم 
عن المعصوم عبنم و هو کاف للحکم باعتبار الترتیب فی غسل الجنابة. 

اما ما درم من ای کاق اب هن تایه مرا وهی ال کیان ور اف میت 
الرواة لکثرة الابتلاء به فنفس عدم الاشتهار یدلنا علی العدم." 

ففیه: آن عدم وروده فی الأخبار لیس لعدم اعتباره بل لانه کان من الواضحات عند الرواة 
و الائمة عبیم دم و لذلک لم یسأل عنه فی أَیّ رواية بل السئوال فی الروایات لیس عن 


۲ موسوعة الامام الخونی؛ ج1» ص۳۷۹. 


كيفية نفس الغسل فانه کان من الواضحات بین الطرفین؛ بل السئوال فیها کان عن اداب 
الغسل و مستحباته و لذا تعرض الامام عبه ددم فی آکثر الروایات بذکر داب کفسل الیدین 
و المضمضة و الاستنشاق و غسل الفرج و آمثاله و لم یتعزض فیها الا بخسل الرآس ثلاتاً 
از اکن رن ان اما دای یاه یت لک ال انا شاد 
بیان كيفية أصل الخسل . 

و هذا بخلاف باب الوضوء فان آکثر الروایات فیه کانت فی مقام بیان كيفية نفس الوضوء 
و ذلک لما ادعاه المخالفون و ابتدعوه بان وضوءهم کان وضوء رسول الّه ملاع و له و 
لذا کان الامة عییم ددم فی مقام ردُهم و ان وضوء رسول الّه سنی عي ره کان کذا و کذاء 
حتی ورد الحلف فی بعضها بأن وضوء رسول الّه ملی."عیه رنه هکذا - کما فی وضوثات 
لبيانية - و ورد فی بعضها «آلا آحکی لکم وضوء رسول الّه صلی ا عل ر ند" 

و بالجملة آن کيفية أصل الغسل, کانت من الواضحات عند الرواة و المروی عنهم کما 
یدل علیه صحیح کم بن حکیم: «قال: سَأث آبا عَبّدالّه یسم عَن غشل اتب ققال: آفض 
علی کفک یمن من الاء قاغسلها ثم افسل ما آصاب جسَدک من دیع افسل فرجک و آفض 
علی زامک و جسدک فاغتسل؛ الخدیث ۲ 

فان قوله: «و آفض عَلی دشک فک فاعتسل» یدلنا علی آن كيفية الغسل کان عندهما 
واضحا و مفروغاً عنه فأمر الامام عبنم بالغسل و سکت عن کیفیته؛ فانه کیف یمکن خفاء 
کيفية غسل الجنابة لمثل زرارة و محمد بن مسلم و ابی بصیر و حکم بن حکیم و آمثالهم من 
الأجلاء الذین سألوا عن غسل الجنابة فی هذه الروایات مع آنهم آقاموا الصلوات الخمس فی 
آوقاتهم و آدخلوا المساجد من وان بلوغهم بل قبلهاء فیکشف هذا عن آن عدم ورود اعتبار 
الترتیب فی الروایات - مع کثرة الابتلاء بغسل الجنابة - لیس لعدم اعتباره فیه, بل لائه کان 
من الواضحات المفروغة عنه بینهم بحیث ارسلوه ارسال المسلمات. 

کما پژیده بل یشهد به فتوی الاأصحاب الاقدمین المتصلین بعصر المعصوم عب ددم بلزوم 
اعتبار الترتیب فی غسل الجنابة بنحو واضح لا یشوبه ریب. 

فلا یستفاد من عدم الورود فی الروایات عدم اعتبار الترتیب بین الجانبین بوجه. 

هذا کله فی الوجه الْوّل الذی استدل به علی اعتبار الترتیب و قد قلنا سابقا: اه العمدة 
فی الباب. 

۱ راجع وسائل الشیعه, باب ۲ من ابواب الجنابة. 


۲. راجع: نفس المصدر باب ۵ من ابواب الوضوء ح ۲ 
۳ نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۲۱ ح ۷. 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۰ 


الوجه الثانی: 
بعض روایات تفص ثلائة آثلاث کصحیح زرارة: 
صبّ غلی راسه ثلاث آکف مب علی منکبهالیتن مرت و علی منکبه 


ی ی یا خی عایه الا فد آعر ۱0 


فان مثل هذا الصحیح ظاهر فی التثلیث و المتفاهم عرفاً هو الترتیب. 

فان استشکلنا فی ذلک فحسبنا من الروایات ما سیأتی فی الوجه الثالث. 

الوجه الثالث: 

بعض الروایات الواردة فی باب غسل المیّت فانها طائفتان: 

الطائفة الاأولی: ما دل علی آن غسل المیت کفسل الجنابة و هی کثيرة کصحیح محمد 
بن مسلم عن ابی عبد اه عی.سم «قال: سل المَّت مثل غشل اجب 

فانها تدل علی لزوم الترتیب فی غسل الجنابة بضم مقدمتین: 

الاأولی: ان مقتضی کثیر من الاخبار المعتبرة ثبوت الترتیب بین الجانبین فی غسل المیت. 
کت هو الماک به شا 

الثانية: آن مقتضی اطلاق تنزیل غسل المیت بمنزلة غسل الجنابةء یدل علی أنْ ما یعتبر 
فی غسل المیّت فهو معتبر فی غسل الجنابة و منه الترتیب بین الیمین و الیسان فعلی هذا 
آن الترتیب بین الجانبین فی غسل الجنابة معتبر کاعتباره فی غسل المیت. 

و آورد علیه السید الخوئی نتب بدا الترتیب و ان کان معتبراً في غسل المیت الا 
آن المقدّمة الثانية ممنوعة. و ذلک لانّ ظاهر الرواية لیس تنزیل غسل الجنابة منزلة غسل 
المیت حتی یدل علی آَنْ ما یعتبر في المشبه به یعتبر في المشبّه لا محالة و اما الظاهر 
منها تنزیل غسل المیت منزلة غسل الجنابة» و لا دلالة له علی آن ما یعتبر في غسل المیت 
یعتبر فی غسل الجتابقه و الا فیعتبر في غسل المیت تعذد الخسلات و المرج بشیء من 
السدر و الکافون و لا یعتبر شيء من ذلک في غسل الجنابة و |نما شبّه بخسل الجنابة فیما 
یعتبر فیهآأعني لزوم !صابة الماه و وصوله الی تمامالبدن بحیث لا تبقی منه و لو بمقندار 
شعرة واحدة, فیعتبر ذلک في غسل المیت أیضاٌ علی أنْ القاعدة آیضاً تقتضي تشبیه غسل 
المیت بخسل الجنابة دون العکس, و ذلک لانْ غسل الجنابة آمر تعمٌ به البلوی و یبتلی به 
عامّة الناس الا نادرا فحکمها معروف عند الجمیم و هذا بخلاف غسل المیت. لأنه لعله 


۱. نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۰۲۱ ح ۲. 
۲. نفس المصدن آبواب غسل المیت» ب ۳ ح ۱. 


مما لا يبتلي به واحد في المائة فیشبه بغسل الجنابة تشبیها للمجهول بالمعلوم و الضعیف 
بالقوي فهذا الاستدلال غیر تام».! 

و فیه: آن الاستدلال بهذه الأخبار تام و آن التنظیر لیس من جهة غسل جمیع البدن فقط 
والا فغسل المیت مثل الوضوء و سائر الاغسال, و لا وجه لتنظیره بخصوص غسل الجنابة 
فی جمیع الروایات. فالتنظیر فی المقام یکون بلحاظ نکتة مهمّة و هی الاستیعاب بنحو 
ترتیبی. فانه لو قال أحد من الموالی العرفية بعبده آن غسل المیت واجب ثم قال فی کیفیته 
بأن الترتیب بین الجانبین معتبر فیه» بأن یغسل الجانب الأیمن أولا ثم جانب الایسر ثانیه 
ثم قال فی موضع آخر: ٍن غسل المیت کفسل الجنابة فما یستفید هذا العبد من هذین 
الکلامین للمولی؟ فهل یشک فی آن الترتیب فی خسل الجنابة أیضاً معتبر؟ بل لو قال 
المولی بعد ذلک بأن الترتیب لیس بمعتبر فی غسل الجنابة فللعبد آن پسأل عنه لو لم یعتبر 
فیه الترتیب فلع شبهته بغسل المیت؟ فیقول: فلیس هذا شبیه ذاک آو خصّص هذا التشبیه. 

و ما قوله: اد القاعدة تفتضی تشبیه غسل المیت بغسل الجنابة حتی یدل علی اعتبار ما 
فی غسل الجنابة فی غسل المیّت دون العکس, و ذلک من جهة آنْ غسل الجنابة مر عام 
البلوی فاللازم آن یقع هو المشبه به دون غسل المیت. 

فنقول: ان هذا صحیح و منطبق علی المقام یضا اذ كيفية غسل الجنابة و لزوم الترتیب 
فیه کان واضحا بین الناس و بین الأصحاب کما مر فی تقریب الشهرة و الاجماع فی المقام 
لذا شبه سل المیت بغسل الجنابة لیفهم الناس آنْ کیفیته هی كيفية غسل الجنابة کما شبّه 
سل الحیض و سل مس المیت أیضا بغسل الجنابةه فقد ورد؛ «سَأَلتْ اعد له همم 
عن الحاتض, علیها غشل مثل غشل الجنب قال: نعَمْ؛ و فی رواية آحری: «من عسَل مین و كفتة 

و بعبارة آحری: ان اشتراط الترتیب فی غسل الجنابة کان واضحا فشبّه غسل المیت و 
ساثر الاغسال بخسل الجنابةء فالغرض من التشبیه هو ترتب آحکام سل الجنابة علی غسل 
المیت لا آن الغرض من تشبیه غسل المیت بغسل الجنابة هو ترتب آحکام غسل المیّت 
علی غسل الجنابة حتی یستشکل بعدم ترتب آثار المشبه علی المشبه به. و وجه التشبیه 
لیس هو خصوص غسل جمیع البدن بل وجهه كيفية الغسل و منها لزوم الترتیب. 

و الطائفة الثانية: و هی العمدة فی الدلالة علی اعتبار الترتیب بین الجانبین بعد الاجماع 
۱. موسوعة الامام الخوني: ج 7 ص ۳۷۳-۳۷۷ 


۲ وسائل الشیعة, آبواب الجنابقه ب ۱» ح 1. 
۳. نفس المصدن أبواب غسل المیت» ب ۰۱ج ۱. 


تیا 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


ار 


بل التسالم المسبوق الاخبار الکثيرة الدالة علی آن غسل المیت هو عین غسل الجنابةء بل 
علل فی بعضها بأن علة سل المیت هی الجنابة التی حصلت للمیت عند الموت کموثق 
السکونی: 


ا 


عن آبی ید الّه میهد «قال: سثل ما بال اْمیّت یمنی؟ قال:النطفة التی خلقٍ منها یرّمی بها»۱ 


و کمعتبر عبد الرحمن: 
«قال: سَأَلْت با راهم سب سیم عن میت لم یل غل اتب فذکر حدیاً یِقول 
فیه فا مات سالث من تلک اه بعینها يغنيالمي خلق منها فمن تم صار لت 


و كرواية العلل: 


بُنْ عَلي بسح عَْ غشل میت لي علة یل و اي علة یفتسل الناسل قال: 


هش واه یاوه و هه امه و کلک مان لاه 


الومتی ۳ 


و من الواضح آَنْ مقتضی وحدة الغسلین وحدة شرطهماء و آنْ ما یعتبر فی غسل المیت 
فهو معتبر فی غسل الجنابة و حیث اِنْ الترتیب واجب فی غسل المیّت فهو واجب فی 
غسل الجنابة. 

و آجاب السید الخوئی نی سر عن هذا الوجه بدآن أکثرها ضعيفة السند و لا یمکن 
الاعتماد علیها في الاستدلال علی آن منها ما اشتمل علی آن النطفة انما تخرج منه من ثقبة 
في بدنه کمینه آوآنفه و ذنیه و لا !شکال في آن حروج النطفة من غیر الموضع المعتاد لا 
یوجب الجنابة فلا یکون المیت جنباً بذلک و لا یکون غسله غسل الجنابة. ثم لو سلمنا آنه 
یجنب بذلک لدلالة الدلیل مثلا علی أن المیت یجنب بذلک فلا دلیل علی آن سل الجنابة 
في الاحیاء یعتبر فیه ما یعتبر في خسل الجنابة في الأموات.»؛ 

و فیه: اد الروایات و ان کانت ضعيفة السند غالبا الا آن فیها ما بعتبر سندها کموثق 
۱. نفس المصدن آبواب غسل المیت» ب ۳ ح ۳. 

۲. نفس المصدر آپواب غسل المیت ب ۳ ح ۸ 
۳. نفس المصدن آبواب غسل المیت» ب ۳ ح 1. 
۶ موسوعة الامام الخوئي ج 7» ص ۳۱-۳۷۵. 


السکونی مضافاً الی عدم الحاجة الی البحث السندی لأنها متضافرة بحیث بحصل 
الاطمثنان بصدور بعضها. 

و آما ما ذکره من ان منها ما اشتمل علی ان النطفة انما تخرج من موضع منه کالعین و 
الاذن و الانف و لااشکال فی ان هذا الخروج لایوجب الجنابة و لا یکون المیت جنبا بذلک 
فلا بد من طرح الرواية و القاء علمه الی آهله. 

ففیه: ان مجرد عدم فهم بعض الرواية لا یوجب طرحها رأسا بل لعله تعبد محض 
لاندرک وجهه. کما ورد مثل هذا الاشکال فی بعض روایات بول الغلام فد فراع 
جقفر عنآبیه سساسدم نیا سم قال ین جاریه و وله یفسل من بقل آن تلم لا 
یه زج من ماه مها و لب لام بفسل مه وب و 9 بل قبل آن تم نتب فلا 
یر من العضدین و المنکبین» ؛ فأجاب نفس السید الخوئی ند ون علی المسگر ین فی بجخرش 
پول الصبی والصبية بأْنْ اشتمال مدرک المسألة علی مطلب لم نفهمه؛ لا یوجب رفع الید 
عنه بالکلیه: فلا یصخ رفع الید من الرواية بانكلية ذا لم نفهم بعضها حصوصا ذا کائت 
بقية الرواية مشتملة علی مطلب نفهمه و ورد مضمونه فی روایات واضحة کما فی المقام. 

بل من الممکن ان جنابة الاحیاء منحصر بخروج المنی من الموضع المعتاد وفی الاموات 
لیس کذلک بل یجنبون بمجرد خروج المنی من ای موضع منهم. 

واما ما ذکره من انه لو سلم دلالة الدلیل علی انه یجنب. فلا دلیل علی ان غسل الجنابة 
فی الاحیاء یعتبر فیه ما یعتبر فی غسل الجنابة فی الاموات. 

ففیه: آن الظاهر من الروایات التی وردت فی ان سل المیت هی غسل الجنابه هو ان 
المراد بهذه الجنابة هی جنابة الاحیاء ای الجنابة التی تجنبون بها انتم لاغیرها؛ لا سیما 
بقریة بعك اشکاک که سا السانة فن. الاضاد عن کفته فی الاموانت: دمن النعة 
جدا آن تکون للغسل کیفیتان افترقت غسل المیت عن ساثر الاغسال الواجبة و المندوبة. 

هلاقن آلی ها دصد ای هی فراعت الییهان وش 3 
لو ورد بیان عمل فی موضع خاص کالصلاة و الصوم و الغسل و غیرها و ذکر شرائطها و 
موانعها فی ذلک الموضع فکلما جاء فی موضع آخر طلب بذلک العمل و لم یبین شرائطه 
ینصرف الذهن الی تلک الشرائط التی ذکرها فی ذلک الموضع الاول. 

کما پژیك وحدة المراه الادلة الداله علی آن غسل الجتابه واخب و خسل المیت وانخب 
قن لا رتلیف مات زاست, ی باتخبله که شتنی من عیل الساه ای سام 


۱. وسائل الشيعة, آبواب النجاسات ب ۳ 4 . 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۳ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۴۶ 


الاغسال و نعتبر فیها ما یعتبر فیه» کذلک نتعدی الیه ممّا ورد فی غسل المیت ایضا بلا 
فرق بین الاخسال کلهاه بحیت لو کان بیتها فرق لبان بین المتشرعقه و اشفمال بعضی اعسال 
المیت علی السدر و الکافور لا پوجب الاختلاف فی أصل الغسل و کیفیته 

فتحصل ممّا ذکرنا الی هنا آن الترتیب بین الجانبین واجب فی غسل الجنابة. 

و لکن استدل السید الخوثی نتس‌سء آیضا علی عدم لزوم الترتیب بوجهین: 


دلة القائلین بعدم اعتبارالتر تیب و الجواب عنها 
الوجه الاوّل: 
بعض روایات الباب؛ منها صحیحه زرارة: 


اجه تا بت رده سب عل وأس مت مه نع بل 


ی یر ای ال خر 


بدعوی آن عطف غسل الطرف الایسر علی غسل الطرف الایمن بالواو» الدالة علی 

الجمع من غیر ترتیب دون «ثْم» الدالة علی الترتیب. ظاهرة فی عدم لزوم الترتیب بینهما 
و منها موق سماعة: 

بي عّد اه سب.سد: «قا ل زذا آصاب له فد افیف علی کب 

و یله دون مزا یل یه في ناه نع سل فرع لیب غلیرأسه 

ثلاث مَرّات ملء > کفیه یسرب بکف من ما علی ده و کف ین تفه پفیش 


ا 


۵ و حم 


ام علی جسده کله ما سح من مانه في ناهد ما نع ما وف فلا بأس»" 


بدعوی آن قوله: ثم یرب کف من ماء علی صذره و کف ین کتفیه؛ بعد الأمر بغسل 
الرآس. کالصریح فی عدم لزوم الترتیب بین الايمن و الایسس ذ لو اعتبر الترتیب بینهما 
للزم الأمر بصب الماء علی الجانب الأیمن من الصدر و الکتف آولا ثم بصبّه علی الجانب 
الایسر منهما. 

و منها معتبرة زرارة: 


۱. نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۰۲۱ ح ۲. 
۲ نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۲۱ ح ۸ 


جسده من سل اْجََابةَ فقال: را شک و کانث به بلة و هو فی صلاته» مَسَحَ بها 
علیه و نْ کانْ یقن رَجم فًعاد علّهمّا ال یصب بل فان دخلهُ الشک و قذ 
دخل في صلاته فلیلض في صلاته و لا شيء علیّه و ان تن رح فًعاد علیه الما 
و ان را و به بلة مَسَح علیه و أَعاة الصا باشتیقان و ان کان شاک فیس عَلیه في 


شکه شَْء فلیمض فی صلاته۱ 


بدعوی آن حکم الامام عبه ددم فی صورتی الشک و اليقین بوجوب عادة الماء علی 
الموضع غیر المخسول به آو مسحه بالبلة الموجودة فی بدنه, مع عدم حکمه بلزوم رعاية 
الترتیب فیهما یدل علی عدم لزومه. و بعبارة آغری ان ترک استفصاله عیه سم بین ما [ذا 
کان الموضع غیر المغسول به فی الطرف الأیمن و الأیسر و حکمه بلزوم مسحه مطلقاً مع 
کونه فی مقام البیان لایناسب الا مع عدم لزوم الترتیب اذ یشمل اطلاق کلامه ما |ذا کان 
المحل المذکور فی الطرف الأیمن أیضاء فان مسحه من دون غسل الطرف الأْیسر لایصح 
الافی صورة عدم لزوم الترتیب بینهما. 

و اٍذا احتمل کون الرواية بصدد بیان حکم الناسی آو الغافل فقط کما لایبعد. لظهور 
حال الغاسل المسلم فی عدم ترک غسل بعض جسده عمداٌ فالرواية دالة علی عدم لزوم 
الترتیب فی غسل الجنابة للناسی و الغافل و بضميمة عدم القول بالفصل بینهما و بین 
لعامد. نحکم بعدم لزوم الترتیب فی غسل الجناية مطلقا 

و منها: ذٍیل صحیحی محمد بن مسلم و زرارة المتقدمین و هو قوله: «فما جری علیه الماء 
فقد طهر» و قوله: «فما جری علیه الماء فقد آجزأه۲ 

بدعوی آَنْ بصب الماء علی أحد الطرفین لا یمکن عادة غسل ذلک الطرف فقط من دون 
اتضال الما ال یسم اطرف الا تضیان الساب ال یممن لعافی لا پم ایض 
لامحالة حین غسل جانب الأیمن و مع ذلک یدل هذان الذیلان باطلاقهما علی کفاية ذلک 
فی الغسل و عدم وجوب غسله ثانیا؛ مع ان غسل ذلک المقدار من الطرف الأْیسر وقع قبل 
غسل الطرف الایمن, فهما تدلان علی عدم اعتبار الترتیب بین الطرفین. 

و بعبارة آحری: ان اطلاقهما یدل علی صحة الغسل حتی فیما اذا غسل مقدار من 
الجانب الایسر قبل ٍتمام الجانب الایمن |ذا جری علیه الماء و لم یغسل ذلک المقدار ذا 
جری الماء علی الأیسر فقدّم مقدار من الأیسر علی الأیمن. 


۱. نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۱ ح ۲. 
1 نفس المصدر ابواب الجنابق ب 1 ۱و۲ 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین ی غسل الجنابة 


۱۳۵ 


رجْلیک و مشثفي نان یش قیال ریک دی 


و تقدم صدره سابقاً و هو قوله «و آفض علی رأسک و جسدک فاغتسل»" بدعوی آن تفریع 
الامام عبه ندم كفاية الماء الذی صبه علی الرأس و الجسد عن غسل رجلیه علی فرض کونه 
0 
اک 
مره بغسل رجله الیمنی أولاء ثم غسل جمیم طرفه الأٍیسر و رجله الیسری ثانیاه | ال 
29 بین الطرفین. 
ثم قال السید کر الترتیب موثق عمار بن موسی 
الساباطی: 
سل آبا عبد اه سب سم ن الماة تَْتسل و قد اتَشطث بقرامل و لم تلقض 
رها کم پُجْزیها من الماء؟ قال مثل اي یشرب شرا و مُو ثلاث حَفنات علی 
رأسها و حفتتان علی الیمین و عفنتان علیالیسار ثم ثمر یا علی جسدها کله»۲ 


بدعوی أنْ قوله ثم ثم یا علی جسدها کله» تذل غلی تراحی امرار البد غن ضصت 
ا و و ی 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۶ 


و ۱ ۱ و ۱00 
فی الجانب الایمن قبل صبّ الحفنتین علی لایس و مع ذلک دلت الرواية علی آنها لو 
مسحت بیدها ذلک الموضع حتی بعد صبّ الحفنتین علی الیسار کفی کفی ذلک فی الغسل و 
هذا لایتم الا فی صورة عدم اعتبار الترتیب بین الجانبین. فالرواية کالصريحة فی عدم لزوم 
الترتیب بینهما کما لایخفی. 

الوجه الثانی: 

ما قاله فی آخر کلامه و هو قوله: «و مما يشهد علی ذلک - ای علی عدم لزوم الترتیب 
۱. نفس المصدر أبواب الجنابة ب ۲۷ ح ۱. 


۲ نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۲۱ ح ۷. 
۳ نفس المصدن آبواب الجنابةه ب ۳۸ ح ۰1 


بین الجانبین- بل یعادل جمیع ما أسلفناه آن غسل الجنابة مسألة کثيرة الابتلاء لکل حد 
الا ما ند و الحکم في مثلها لو کان لشاع بین الرواة و لم یخف علی آأحد مع أنه لم یرد 
اعتبار الترتیب بین الطرفین في روايةء اذ لو کان معتبراً ورد في الأعبار و انتشر بین الوا 
فانه قد ذکر الترتیب بین الرآس و البدن کما ذکر اعتباره بین الجانبین آیضاً في غسل المیت 
م قلة الابتلاء به فلو کان معتبراً في غسل الجنابة آیضاً لورد في الروایات. فنفس عدم 
الاشتهار في مثله یدنا علی العدم. فان الأعراب لا یمکنهم فهم اعتبار الترتیب بین الجانبین 
من قوله: ثم صبّ علی منکبه الاْیمن مرّتین و علی منکبه الأیسر مرّتین فما جری علیه الماء فقد 
آجزآه» فلو کان معتبرا لوجب علیه التنییه و الییان» اٍذ ما کان عم البلوی یلزم آن یبیّن بنحو 
واضح یفهمه العموم. 

نقد الوجهین: 

هلا کل قیما انتفدل به لین الغرکی نش علی کفی اعقار ال قیب‌دیین لسن 2 الیساه 
و لکنه غیر تام بتمامه؛ 

مّا الروایات التی استدل بها فلا دلالة لها علی نفی الاعتبار و ذلک: 

أمّا صحيحة زرارة التی لم یعطف فیها الجانب الاأیسر علی الأیمن باثمٌ» و استفاد منه 
سید الخوثی عدم اعتبار الترتیب. 

ففیه: ان ذلک لیس لعدم اعتبار الترتیب بل لأن کيفية الغسل و اعتبار الترتیب کان 
عقوهیا قرو عم هلا مایا اي ابکان اافه الم نمی هه زونه آنضا کب 
استفاده بعض الفقهاء منها و ذلک لما پقتضیه التثلیث فی الرواية و ان الغسل ثلائة جزای 
غسل الرأس و غسل الجانب الأیمن و غسل الجانب الایسس فلو لم یعتبر الترتیب بین 
الجانبین لم یکن لهذا التثلیئین وجه. بل المناسب الامر بغسل الرأس ثم ساثر الجسد. 

و بالجملة: لا یبعد آن یقال: ان مجرّد التثلیث ظاهر فی اعتبار الترتیب. فهذه الصحيحة 
لو لم یکن أدل علی اعتبار الترتیب» فلا آقل من أنه لا یدل علی عدم اعتباره. 

و آما ما فی ذیل صحيحة محمد بن مسلم من قوله: «فما جری علیه الماء فقد طهر» و ما 
فی ذیل صحبحة زرارة من قوله: «فما جری علیه الماء فقد آجزأه» فلایدل علی ما ذکره السید 
الخوئی من عدم عتبار الترتیب. لأنهما لیسا فی مقام البیان من هذه الجهة بل تدلان علی 
کفاية اجراء الماء مع شرائطه المعتبرة و منها الترتیب المفروغ عنه بینهم کما مر فلایدل علی 
کفایته مطلقاً و لو لم یراع الشرائط المعتبرة کما لاتدل علی کفاية الاجراء بالماء الخصبی مثلا 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۸ 


و هکذا صحيحة زرارة الامرة فیه بمسح الموضع غیر المغسول به. فلیس المراد منه 
مسحه مطلقا و لو لم پراع الشرائط المعتبرة المفروغة عنها بل المراد مسحه بشرائطها 
المعتبرة. 

و ها شرای ماه تیه یات فا شیر ریت یی فلا علض حل, 
عدم اعتبار الترتیب بین الجانبین» بل لعل الأمر بهما کان لحصول مقدمة الغسل بأن یبل 
بهما البدن ثم یمرّ یده بشرائطه المعتبرة. 

و آما صحیح حکم بن حکیم الامرة فیه بفسل رجلیه ان لم یکن فی مکان نظیف. 

ففیه: آن الأمر بفسل رجلیه فی صورة کونه فی مکان قذر لیس هو من جهة الاتمام 
للغسل کما ذکره السید الخوئی تنس . بل هو لتحصیل شرط الغسل وهی طهارة الموضع 
فقال عي سم بعد الأّمر بالاغتسال: «و ان کنت فی مکان لیس بنظیف فاغتسل رجلیک» آی 
فاغسل رجلیک و طهرهما من الدنس ‏ و وت شرائطه المعتبرة و منها الترتیب؛ 
بل لو کان الأمر بغسل رجلیه بعد الغسل آیضا فلاتدل علی لزوم الترتیب بل کان لرفع 
الخبث عن رجلیه؛ و علی کل حال فلاتدل الرواية علی لزوم الترتیب بوجه. 

و آما موثقة عمار التی جعلها من ظهر الروایات الدالة علی لزوم الترتیب بین الجانبین بما 
تقدم ذکره و هو شمول اطلاق قوله عد.ه: «ع تم یدها علی جسدها کله» - بعد الأمر بصب 
حفنتین علی الیمین و حفنتین علی الیسار- ما ذا صبّ الحفنتین علی الیمین و لم یبلغ الماء 
علی موضع منه ثم صب الحفنتین علی الیسار ثم مرت یدها علی تلک الموضع غیر المغسول 
به من الیمین. فانها باطلاقها تدل علی كفاية هذا الامرار عن غسل تلک الموضع 
ففیه: مضافا الی أَنْ غایتها الاطلاق کالروایات السابقة لا النصوصة آو الاظهرية أنْ مجرد 
شمول اطلاقها لکفاية غسل موضع من الیمین بعد صب الحفنتین علی الیسار لاتدل علی 
عدم لزوم الترتیب بین الجانبین» بل ان الأمر بامرار الید علی الجسد بعد صب الحفنتین کان 
مع حفظ شرائطه المعتبرة لا مطلقا کما مر فی الجواب عن الادلة السابقة. 
ویژید ما ذکرنا ورود هذه الجملة فی بعض روایات غسل المیت ایضا و هو قوله عی 
سم «و تم یدک علی جسدک کله» بعد الأمر بغسل رأسه و شقه الایمن و شقه الایسر فی 
موثق عمار بن موسی الساباطی و الحال أَْالسید الخوئی‌تن مه لم یقل بعدم لزوم اثرتیب 
فی غسل المیت. فقد ورد فیه: رب ول فا ای تم زیت وک 
یذک علی چشده کله. 


۱. وسائل الشيعة» ابواب غسل المیت. ب ۲ ح ۱۰. 


هلا مضاقا آلن ان الستزال قیها کی حن که تفیل بل اتعرال عن الفدار الجز 
من الماء لغسل المرأة التی امتشطت بقرامل و لم تنقض شعرها. فأجاب الامام عبانم بعدم 
لزوم صب الماء کثیراً بل یکفی صب ثلاث حفنات علی رأسها و حفنتین علی اليمین و 
حفنتین علی الیسار: ثم تمر یدها علی جسدها کله حتی یصل الماء ٍلی کل موضع من 
جسدهاء فالرواية لیست فی مقام بیان كيفية الغسل و شرائطه المعتبرة بل فی مقام بیان 
عدم لزوم صب الماء کثیرا فلا یستفاد منها عدم لزوم الترتیب بین الجانبین» بل و لو کانت 
فی مقام بیان هذه الجهة لتدل باطلاقها علی عدم لزوم الترتیب بین الرأس و الجانبین أیضا 
بنفس البیان الذی ادعاه السید الخوئی تس‌سرء و الحال آنه لا یلتزم به آحد حتی نفس السید 
الخوئی تنس‌سزء ایضا. فهذا کاشف عن عدم کون الرواية بصدد بیان هذه الجهة. فهذه الموثقة 
آضعف دلالة من الروایات السابقة لا آظهرها. 

مذا کله فی الروایات التی استدل بها السید الخوئی‌ننس ی علی عدم اعتبار الترتیب بین 
الیسرن و اتشاق, 

و ما استدلاله العقلی بأَنْ عدم السئوال عن الترتیب کاشف عن عدم لزومه. فقد مر جوابه 
عند البحث عن الاجماع و التسالم بین الأصحاب. فراجم. 


فتحصل مما ذکرنا الی هنا ان الترتیب بین الجانبین واجب فی غسل الجنابة و بدل علیه 
الاجماع بل التسالم علیه عند اصحابنا الاقدمین و هو عمدة الدلیل فی المسالةء کما یدل 
علیه الروایات آیضا فمن جمیع ما ذکرناه یحصل لنا الاطمثنان لولم بحصل القطع بلزوم 
الترتیب بین الجانبین فی غسل الجنابة و المسالة صافية عن الاشکال. 

و تحصّل ممّا ذکرنا ایضا آن الروایات التی استدل بها السید الخوئی‌تنس سره علی عدم 
اعتبار الترتیب, لا دلالة لها علی عدم لزومه. 


المنابع و الما خذ 

۱. تفصیل وسائل الشيعة الی تحصیل مسائل الشريعة محمد بن الحسن الشیخ حر العاملی ؛ ۳۰مجلده 
قم موسسة آل البیت علهم دام - الطبعة الولی , ۱۶۰۹ ق. 

۲. جواهر الکلام في شرح شرائم الاسلام محمد حسن النجفی؛ صاحب الجواهر, ۳؛ مجلد پیروت - 
لبنان» دار احیاء التراث العربی» الطبعة السابعة ۱8۰۶ هاق. 

۳ الخلاف , محمد بن حسن, الطوسی: ابو جعفر:: ۷ مجلد. قم-ایران. مکتبة النشر الاسلامی . الطبعة 
الونی » ۱:۰۷ هاق. 

۶ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی» ابن ادریس, محمد بن منصور بن احمدء. حلی» ۳ مجلد قم-ایران 


تما 


اعتبارالترتیب بین الجانبین في غسل الجنابة 


۱۳۹ 


۳۹ 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم-زمستان ٩۳‏ 


چ‌ 
‌ 
۰ 


مکتبة النشر الاسلامی » الطبعة الثانية » ۱۶۱۰ هرق 

۵ المقنعة ‏ الشیخ المفیدء محمّد بن محمد بن نعمان العکبری, البغدادی» ۱ مجلدء قم-ایران, انموتمر 
العالمی لالفية الشیخ المفید ‏ الطبعة الاولی » ۱۶۱۳ هاق. 

موسوعة الامام الخوثي, السید ابو القاسم الموسوی, الخوبی» ۲۳ مجلدء قم-ایران موسسة |حیاء آثار 
الامام الخوئي رحمه اه الطبعة الاولی ۰ ۱۶۱۸ ها ق. 


ی‌الجنهاد 


السنة الرابعق التجريبية الثالفة عشرة الشتاء ۱۶۳ 
دراسه دلاله حدیث الر۱ فع 
علی کفایة عمل الناسی! 


د تقي الا يدي! 


خلاصة المقالة ۳۹ 
قد تمسک بعض الاجلاء من المتقدمین و المتأخرین بحدیث «رفع النسیان»؛ لتصحیح 

عمل الناسی الفاقد لجزء آو الواجد لمانع؛ و لکن الصحیح وفاقا لبعض آخر منهم عدم 

دلالته علیه؛ و العمدة فی الاشکال ثلاثة: 
الف) الصحیح آن حدیث الرفع لایدل الا علی رفع تبعة العمل الصادر عن نسیان من 

عالم تسجیل الأعمال و المسئولية تجاههاء سواء کانت التبعة دنیویا و آخرویا؛ مع آنه 

لیس وجوب الاعادة من تبعات العمل الصادر عن نسیان بل هو بمناط عدم استیفاء ملاک 


۱. الوصول: ۱۶۳۹/۸/۱۲ القبول: ۰۱۳۰/۹/۳ 
تمت کتابة هذه المقالة من بحوث الاستاذ محمد تقی الشهیدی |ثر جهود الطالب الفاضل السید علی الصداقت و قد بلغ 
بتأیید الاستاذ. 


۲. استاذ الحوزة العلمية فی قم المقدسة. 


۱۴۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۲ 


الاح نیال العلیگ طی خفعه. 

ب) ان التحقیق عدم کون الجزئية مجعولا و لو تبعاه لا واقعا و لا عرفاء فلیست الجزثية 
آمرا شرعیا حتی یرفعه الحدیث عن الموضوعية لادثار. 

ج) و علی فرض تسلیم دلالة الحدیث علی کفاية عمله. فلاینبغی الریب فی احتصاصه 
بنسیان سنن الأجزاء؛ و آما الفرائض, فیظهر بطلان العمل الفاقد لها من مفهوم حدیث 
«لاتنقض السُنة الفریضةٌ» و «انّ له فرَض ال کوع و السجُود و اقراءة لقن رک اقرَاة متعمّدا 


َعاد الصّلاة). 
مفاد از ِ ت 


عمل الناسی. حدیث الرفع. العمل الفاقد لجزء. العمل الواجد لمانع. 


المقدمة 

النسیان غیر منفک عن البشر فی جمیع ادوار حیاته. فلذا احیاناً بنسی الانسان الاتیان 
بجزء من العمل او یأتی بمانم نسیانا؛ (ذا تم اطلاق دلیل جزثية الجزء و شرطية الشرط 
فی حد ذاته بالنسبة الی فرض النسیان. فهل یمکن آن نتکل علی حدیث الرفع بلحاظ 
فقرة «رفع النسیان» لاثبات كفاية عمل الناسی للجزء آو الشرط؟ قد تمسک بعض الاجلاء 
بن مشیم و الست خروم بحدیث «رفع النسیان». لتصحیح عمل الناسی الفاقد لجزء آو 
الواجد لمانع؛ و لکن الصحیح وفاقا لبعض آخر منهم عدم دلالته علیه. یظهر القول بدلالة 
الحدیث علی |جزاء عمل الناسی من سید المرتضی" و شیخ الطائفة" و المحقق الحلی." 
و قال به آیضا جملة من متأخری المحققین کصاحب الكفاية؛ و المحقق الداماد* و السید 


۱ لانتصار فی انفرادات الاماميتء ص ۱۸۹: «انتمسک بالرواية لصحة صوم من رصد الفجر فلم یر الفجر فتسکر ثم بان له 
آنه کان أکل بعد طلوع الفجر» و آیضا: ص ۲8۸ التمسک بالرواية لصحة حج المحرم الذی وطاً نسیان 

۲. الخلاف. ج ۲» ص ۲۹ «التمسک بالرواية لصحة اعتکاف من وطاً ناسیاء و آیضا ج ۲ ص ۱۳۹۹ «التمسک بالرواية 
لصحة حح المحرم الذی وطاً نسیانا). 

۳ المعتبرن ج ۲ ص ۸۱۰: «التمسک بالرواية لصحة حج من نسی الاحرام و تذکر بعد قضاء جمیع المناسک, مضافا 
ٍلی الرواية الخاصة). 

۶ کفاية الأصول. ج ۰۲ ص ۱۷۸. 

۵ المحاضرات مباحث في اصول الفقه. ج ۲ ص 4۲۵. 


الامام ! و قد آنکر ذلک جماعة منهم الشیخ الأعظم الأنصاری" و المحقق النائینی" 


دراسة دلالة حدیث الرفع 

هنا اتجاهان لتقریب دلالة الحدیث: 

الأول: ان حدیث الرفع یدل علی رفع آثار المنسی و حیث کانت الجزئية من آثار الجزء 
المنسی. , فترتفع الجزئية بحدیث الرفع و بذلک یث بثبت عدم وجوب الاعادة لأنه آثر جزثية 
ذلک الجزء المنسی. 

الثانی: ٍن وجوب الاعادة من آثار ترک الجزء المنسی» و حیث یتعبد الحدیث بکون 
الترک کلاترک فیدل علی نفی وجوب الاعادة مباشرة. 

و حاصل المناقشات خمسة: 


المناقشة الاأولی و دراستها 

الشیخ الانصاری سس یقول: لانسلم دلالة الحدیث علی رفع جمیع آثار المنسی* بل 
لایظهر منه آکثر من رفع خصوص المواخلة. 

نقول: هذا الاشکال متجه و لایبتنی علی ما اختاره فی حدیث الرفع من تقدیر «الموْاخذة» 
بأن یکون المراد من رفع التسعة المذکورة فی الحدیث. رفع المواخذة علیها بل یجری 
آیضا علی ما تبیناه فی دلالة الحدیث من آن المراد من رفعهاء رفعها عن عالم التبعة و 
المسئولية و تسجیل الأعمال فالحدیث پرفع جمیع ما له اقتضاء الوجود فی ذمة العبد من 
تبعات العمل الصادر عن نسیان و |کراه آو اضطرار آو غیرهاء بلافرق بین آن یکون آخرویا 
و دنیویا؛ کاجراء الحد علی من شرب الخمر اضطرارا آو اکراها و هکذا |ٍلزام من آکره علی 
بیع آو زواج علی ترئیب الاثر علیهما. 
۱. تهذیب الأصول ج ۳ ص ۳۹ 
۲. فرائد الأصول. ج ۲ ص ۳۰ 
۳ فوائد لأصول. ج 4ص ۲۲۲. 


۶ فراند لأصول. ج ۰۲ ص ۳۷ 

۵ و من هذا پظهر الجواب عن انتبسیک بهته مسبت یی علی زیم ارادة رفع جمیم انار 

«عن أ بي لسن عبه‌نقال اه عن جر ینتکره علی یمین شلف بالطلای و ایو صدقة ما یفلک ی لک تال[ ال سول 
قه سیفه ی رل وضع ع نيما أکرهوا عبه مالغ نطو و ما خطوا. المحاسن ج ۲ ص۳۳۹؛ حیث یقال: بأنه لولا جریان 
حدیث الرفع لنفی جمیع الاثار و عدم احتصاصه برفع المواخذة لم‌یکن مجال لتطبیق الامام علیه اسلام حدیث الرفع لنفی 
صحهة العقد و الایقاع الا کراهیّین. 

فاٍنه یجاب عنه بأنه:الزام المکره علی ترتیب آثار العقد آو الايقاع الصادرین عنه فی حال الاکراه یکون من آخذه بهما و 
هذا نحو من الماخذة و لو بتوسع فی معنی المژاخدة. 


۹ 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۴۳ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۴ 


و مما يشهد علی ما ذکرناه فی معنی حدیث الرفع» ما رواه العباشی عن عمرو بن مروان 
الخزاز عن ۳ عبد اللّه عله سم قال: 

«رفعت عن آمتي آربع خصال: ما آخطئوا و ما نسوا و ما آکرهوا علیه و لم یطیقوا؛ و 

ذلک في کتاب الّه قول القه بری ,سر «رَبْن لا ُوَاخذنا ان سین أو أَخطنا رجنا و ا 

َخملْ علیْنا را کم حَملهُ غلی الذین من قبلنا وین و لا تحَمْنا ما لا طاقةًلنا به» و 


قول الّه: لا من ره و قبّهُ من بالایمان۱.4 


فان المستفاد من هذه الایات الواردة فی النسیان و الخطاً رفع ما صدر عن المکلف 
نسیانا و حطتاً عن عالم العهدة و التبعةء فلایژاخذ بهماء و هذا لاینافی ترتب الگثار التی 
لاعلاقة لها بالماخذة کما فی وجوب رد المثل و القيمة عند |ٍتلاف مال الغین فاٍنه لیس 
بملاک المواخذة بل بملاک احترام مال الغیر و لذا لایرتفع الضمان فی موارد اتلاف مال 
لقیر تسبادا از خطتا ۱ 

تطبیق الاشکال علی هذا المبنی: لیس «وجوب الاعادة» من تبعات العمل الصادر عن 
نسیان بل هو من آثار ترک الامتثال و عدم استیفاء الملاک؛ فوجوب الاعادة و القضاء لیس 
لکونهما مواخذة علی ترک الواجب آو آحد آجزائه بل بنقطة لزوم استیفاء الملاک فی 
الواجب نظیر ما ورد فی قوله تبرت ر ن: «فمن کان مریضا و علی سفر فعدة من آأیام آخر... 
لتکملوا العدة4" حیث یدل علی کون وجوب القضاء علیهما لجل اکمال العدة. 

و يشهد لذلک آنه لم‌یعهد تمسک آحد بهذه الرواية لتصحیح المعاملات التی فات فیه 
بعض آجزائه و شرائطه!؟ فهل تری آن فقیهاً بصتّح النکاح الموقت الذی لمیذکر فیه 
مقدار المهر آو الاخل تسیاناء استتاد! الی هذا الحذییقا؟ 


المناقشة الانية و دراستها 
ان جرنية السورة لیست من الأحکام المجعولة لها شرعاء بل هي کكلية انکل» 


۱. تفسیر العياشي» ج ۱ص ۱۱۰. 

۲ هذا البیان یختلف عما ذکره السید الخویی تس سره من آن وجه عدم جریان حدیث الرفع فی مورد تلاف مال الغی 
کون رفع الضمان منافیا للچمتنان علی المالک و حدیث الرفع وارد مورد الامتنان فان ما ذکره لایجری فی ما لو کان 
المالک کافرا محترم المال کالذمی حیث ان سیاق حدیث الرفع» سیاق الامتنان علی الامة. فلایمنع عن جریانه کونه خلاف 
الامتنان فی حق الاخرین. 

۳ سورة البقرق اية ۱۸۵. 


و نما المجعول الشرعيٍ وجوب الکل و الوجوب مرتفع حال النسیان بحکم 
الرواية. و وجوب الاعادة بعد التذکر مترتّب علی الأمر الاو لا علی ترک 
السورة. 

..نعم» لو صرح الشارع بأَنْ حکم نسیان الجزء الفلاني مرفوع آو أنْ نسیانه 
کعدم نسیانه و آّه لا حکم لنسیان السورة مثلاه وجب حمله- تصحیحا 
للکلام- علی رفع الاعادة و ان لم یکن آثرا شرعیّاه فافهم.»۱ 


و حاصل ما ذکره: آنه ان ارید |جراء حدیث الرفع لرفع جزئية الجزء المنسی فالجئية 
لیست مجعولة شرعا و |ٍن آرید !جرائه للفی وجوب الاعادق فوجوب الاعادة آثر ترک 
المرکب و ترک المرکب لازم عقلی لترک الجزء المنسی فلایمکن |جراء حدیث الرفع فی 
لالتخا ی از ما دیداد 

نقول: هنا نقاط آربعة: 

الف) آجاب المحقق الخراسانی عما ذکره الشیخ فی الشق الأول: 

«قد تبهنا مرارا و المرفوع بحدیث الرفع ما یمکن آن تناله ید الّصرف من 
الشرع و لو بالواسطة. کما في الاحکام الوضعیّة. فانها علی الَحقیق و ان کانت 
غیر مجعولة علی الاستقلال» الا نها ممّا یتصرف فیها وضعاً و رفعاًیتبم ما 
ینترع عنها من الأحکام التَكليفيّة فیکون حدیث الرّفم حاکماً علی ما دل علی 
جریية السورة مطلقا کدلیل خاصّ ناظر الیه کان مضمونه نفي جرییتها في حال 
اسان 


نقول: ما ذکره من الجواب بناء علی کون الجزئية مجعولا ولو تبعا متين لا غبار علیه؛ و 
لکن سیأتی منا ٍنکار کون الجزثية للواجب مجعولة حتی تبعا. 
ها تعانی باه لیس اش امبایی ایا 
«لو لم یکن المرفوع الا وجوب الکل المرکب منها في حال النسیان» لم یکن 
الأمر الارّل المقتضی لوجوبها مقتضیاً للاعادة, فان الواجب في هذا الحال بهذا 
الأمر بعد قیام حدیث الرّفع علی عدم وجوب ما اشتمل علیها في الحال لیس 


(. فراند الأصول» ج۲. ص ۳۹۷. 
۲ درر الفواند في الحاشية علی الفرانده ص ۲۳۱. 


تیا 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۴۵ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۴۶ 


الا ما کان خالیا عنها و قد أتی به, فلا وجه لاطاعته ثانیا بالاعادة فتأمّل جیّدا»۱ 


نقول: آن رفع الکل لایلازم وضع ما عدا المنسی فی ذمته حتی یصیر عمله مطابقا 
تلخامق وی فهذا کالمستطیع الذی تعرض له علة توجب رفع الحج عنه فی ذاک العام و 
لکن لاشبهة فی عدم ملازمة هذا مع رفع الحج عنه فی السنة القابلة. 

ریما پورد علی المحقق الخراسانی بآنه صرّح بعدم الثقل فی اطلاق الجزئية لحال العجز 
لأنه یستلزم عدم وجوب المرکب علیه؛ فلایکون جریان حدیث الرفع لرفع الجرنيّة عنه 
امتنانا علیه ؛ فأیّ فرق بین هذا و النسیان حیث التزم فیه بجریان حدیث الرفع فیه لنفی 
اطلاق الجئية و کونه امتنانا له!؟ 

و لکنه غیر وارد لکون القیاس مع الفارق حیث ان العاجز ملتفت اٍلی عجزه من البعض 
و عدم مطلوبية الکل بما هو کل منه. فأمره یدور بین وجوب الاتیان بالمتیّسر و بین عدم 
وجوب شیم علیه؛ فلاشبهة فی آن الثانی آحف من الأول الذی یقتضیه «اطلاق الجرئيّة». 

و لکن الناسی حیث کان فی حال نسیانه غافل عن غفلته و آتی بما عدا الجزء المنسیء 
فأمره یدور بین اطلاق الجزنيّة لحال نسیانه حتی یجب علیه |عادة الکل لأنه خرج عن 
موضوع الحدیث آو عدم الاطلاق بالنسبة الیه حتی یکتفی بما فعله سابقا؛ و من الواضح 
خفية الثانی من الأْول فی هذا الدوران فلابأس بجریان حدیث الرفع لنفی اطلاق الجرئية. 

ج) ربما پختار الشق الثانی من استدلال الشیخ الانصاری, استنادا الی آن: الرفع عن ذمة 
الناسی ثابت بالامارة عن الواقع لا الأصل العملی. فالتعبد بهذا الرفع یثبت التعبد برفع 
لوازمه العقلية. 

و لکن الجواب عنه آن مقصوده اختصاص حکومة حدیث رفع النسیان علی الادلة 
الواقعية بالائار الشرعية للمنسي دون الاثار الشرعية للعنوان الملازم للمنسي و لا یفرق فیه 
الأمارة مع الاصل. و هذا نظیر ما ذکره المشهور من آن حکومة قوله عبد.: «یحرم بالرضاع ما 
یحرم بالشسب»" علی أدلة المحرمات بالنسب. مختصة بالعناوین الموضوعة للحرمة النسبية 
دون ما یکون ملازما لتلک العناوین, فمثلا اذا آرضعت جدةّ حفیدهاء" فیصبح حفیدها آخا 
۱. درر الفوائد في الحاشية علی الفراند.ص ۲۱. 

۲. كفاية الاصول ج ۲ ص ۱۸۱. 
۴ الکافی» ج ۵ ص 1۳۷. 


الحفید هو ولد الابن؛ و ٍنما خصصن المثال به نظرا ٍلی آن التحریم فی ما ٍذا آرضعت الجدة, ولد بنتهه منصوص فی 
خصوصه ر.ک: من لایحضره الفقیه» ج ‏ ص ۷۱. 


رضاعیا لابیه. فلو لوحظ ملازمات ذلک في عالم النسب. فتکون أم هذا الحفید ما آماً لاخ 
الحفید - و هی محرم له لقوله نبری, ندار: حرمت علیکم امهاتکم4- او زوجة لأبیه. و هی 
ایضا محرم له لقوله تاره ر نالر: #و لا تنکحوا ما نکح آبانکم4-. و لو کان دلیل «یحرم بالرضاع 
ما یحرم بالنسب) حاکما علی ملازمات العناوین النسبية. حرمت ام هذا الحفید علی ابیه 
فتنفسخ الزوجية بینهما و هذا ما نسب لیه السید الداماد دس‌سر. "- و لکن المشهور التزموا 
بعدم شمول سعة حکومته لملازمات العناوین الموضوعة للحرمة في النسب. 

د) قد یورد علی ما ذکره الشیخ آخیرا من آن وجوب الاعادة آثر ترک المرکب و هو لازم 
عقلی للازم الجزء المنسی آنه: 

لم‌یعلم وجه عدم |جرائه حدیث الرفع فی نفس ترک المرکب نسیانا بخرض نفی آثره 
و هو وجوب الاعادة. 

و لکن یمکن تتمیم کلام الشیخ تس سر من قیام الاجماع و الضرورة علی عدم رفع 
فتطوب رال عالهی الار عه فز ک انم کب تسا 


المناقشة الثالثة و دراستها 
المناقشة الثالثة هی ملاحظات المحقق النائینی. قبل الخوض فی دراسة هذه الملاحظات؛ 
بخب ان ند مساکه فی الاستظهار من هدا الیت الشرینف: 
الأول: ان سیاق الحدیث. الرفع الادعائی عن عالم التکوین کما فی «لاشک لکثیر الشک» 
و «لاربا بین الوالد و الولد)؟. 


۱. سورة النسای آية ۲۳. 

۲. سورة النسای آية ۲۲. 

۳ نسبه الیه المحقق الخویی فی آحکام الرضاع فی فقه الشیعةء ص ۳۵ و 4. 

۶ المقرر: لیس فی کلمات المحقق النائینی لا عند البحث عن دلالة الحدیث علی البرائة و لاعند البحث عن دلالته علی 
صححة عمل الناسی أیّ تصریح بهذا المطلب بل استظهره الشیخ الاأستاذ من مجموع مطالبه نظرً(لی آن ".جعل العدم 
موضوعا ار الشرعی» آمر وجودی قابل لأن یکون متعلقا للرفع و مع ذلک ما التزم المحقق بتعلق الرفع به؛ فلاوجه له 
الا کون هذا لام الوجودی, آمر تشریعی؛ فلهذا منع المحقق عن الالتزام بمرفوعیته " 

و آیضا استدل بمثل هذه العبارة: «فلا بد و آن یکون المراد من رفع الخطاً و النسیان رفع الفعل الصادر عن ذلک» یعنی 
جعل الفعل کالعدم و کته لم یصدر عن الشخص و لم یقع » (فوائد الأصول. ج ۳ ص ۳۹) و «فمن شرب الخمر 
عن اکراه آو اضطرار لم یکن فعله حراما شرعاء و لا یخرج بذلک عن العدالة لو کان واجدا لها قبل الشرب لانْالشرب 
عن |کراه کالعدم, و الحکم تابع لموضوعه فرفع الموضوع یقتضی رفع الحکم. فلا حرمةء و هو واضح» فوائد لأأصول 
ج ۳ ص ۳۵۲ 

هذا و لکن الظاهر آَنْالاستدلال الأول یُنجّی المحقق من اشکال و یُلقیه فی |شکال آظهر حیث ان المیرزا کزّر لتصریح 
بکون المرفوع فی «ما لایعلمون» نفس الحکم الشرعی لا الماخذة و نحوها من الأمور التكوينية (فوائد لأصول. ج ۳ 4 


۳۹ 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۳۷ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۳۸ 


التانی: یفترق «الرفع» عن «الوضع» باختصاص الأول لاعدام الامر الموجود کما آن 
لثانی بختص بایجاد الأْمر المعدوم ؛ فعلیه «یختص الحدیث الشریف بالاحکام الانحلاليّة 
العدميّة التي لها تعلق بالموضوعات الخارجیّة. کحرمة شرب الخمر و اکرام الفاسق و عيبة 
المومن, فائه في مثل ذلک یصحٌ رفع أثر الاکرام و الشرب و الغيبة الصادرة عن نسیان. 
و ما التکالیف الوجوديّة التي یکون المطلوب فیها صرف الوجود- کوجوب !کرام العالم 
و |قامة الصلاة- فلا یمکن آن یعمها حدیث الرفع. لانْ رفع الاکرام و الصلاة الصادرین 
عن نسیان یساوق اعدامهما في عالم التشریع و فرض عدم صدورهما عن المکلف: و 
ذلک يقتضي ایجابهما ثانیا؛ و هو ينافي الامتنان, فلا بد من خروج الأحکام الوجوديّة عن 
مدلول الحدیث » 
اما اصل المناقشة الثالثة: 
المنسِ لیس هو جييّة الجزء و الا رجع ٍلی نسیان الحکم و هو من آقسام 
الجهل به. فیندرج في قوله سل اه عد رنه «رف... ما لا یعلمون» لا في قوله: «رف.. 
النسیان». بل المنسي هو نفس الجزء آي الاتیان به قولا و فعلاه و معنی نسیان 
الجزء هو خلوٌ صفحة الوجود عنه و عدم تحه في الخارج, و لا یعقل تعلق 
الرفع بالمعدوم. لما عرفت: من آَنْ المرفوع لا بد و آن یکون شاغلا لصفحة 
تخود کون رقمه باعوامو اا السفحاه سب فان العو مر متا لا ای 
به الرفع» فلا یعمّه قوله سل هر نهر سلم «رفع..الفسیان»." 


تفول: لایمکن اللتزام بما ذکره لا بنءة و لا مبن: 
الاشکال البنائی: آما ما ذکره اولا من آنه فی مورد نسیان جزئية الجزء لابد من الرجوع 
ای قوله «رفع... ما لایعلمون» دون (رفع... النسیان» ففیه مضافا اٍلی آنه لم‌یعلم وجه منعه من 


ص ۳۳۸ و ۳:۵) و هو آمر تشریعی محض؛ فلا یمکن آن یجعل التکوین» وعاء ادعاثاًلرفع النسیان, 

هذا مضافا ٍلی آن ذلک الاستظهار مخالف لظاهر هذه العبارة بل نصها: «یعتبر في جواز التمشک بحدیث الرفع آمور: 
الاوّل: آدْ یکون المرفوع شاغلا لصفحة الوجود. بحیث یکون له نحو تقرّر في الوعاء المناسب له: من وعاء التکوین و 
وعاء التشریع». فوائد الاصوله ج ص ۲۲۲. 

و من هله العبار بظهر الجواب عن الاستدلال بالعبارات لانا لم‌ننکر التزام المحقق بالرفع الادعائی فی الجملة |ذا کان 
التکوین, هو الوعاء المناسب للرفع؛ ٍنما الکلام فی کلية التزامه بهذا المبنی. 

۱. فوائد الأصول. ج ۳ ص ۳۵۲. 

۲. فوائد الاصول ج ۶ ص ۲۲۶. 

۳. فوائد الاصول. ج 4 ص ۲۲۵. 


الرجوع الی عموم «رفع.. النسیان): 

آنه مناف لما صرح به نفسه من آن الرفع فی ما لایعلمون, رفع ظاهری ناظر ٍلی دفع 
|یجاب الاحتیاط فقط » فکیف یمکن آن یتمسک به فی فرض نسیان الجزئيْة. بعد آن فقد 
موضوع الرفع آی: الجهل بالحکم و صار المکلف عالما بالجزيّة و الفرض آن اطلاق دلیل 
الجزئية. یشمل حال النسیان. 

و آما ما ذکره ثانیا من اختصاص المرفوع فی «رفع.. النسیان» بالای شغل صفحة الوجود. 
فیرد علیه: آنه لایمنع العرف من تعلق الرفع الادعائی بمثل عنوان النسیان» حیث انه و |ٍن 
کان ینطبق فی الخارج أحیانا علی امر عدمي و هو ترک الجزء نسیانا لکن یکفی فی تطبیق 
حدیث الرفع علیه» تضمین حيثية وجودية فی هذا العنوان. 

ثم ان من الواضح آن ما ذکره لایمنع من التمسک بحدیث رفع النسیان لموارد ایجاد 
المانع نسیانا؛ و علیه کان ینبغی آن بختار التفصیل فی المسالة. 

و آما لاشکال المبنائی فهو: آن ما اختاره من استظهار الرفع الادعائی عن عالم التکوین» 
خلاف الظاهر, حیث انه لا یتلائم مع فقرة «رفع.. ما لایطیقون» فان المفروض آن من لا 
بطیق فعلا واجبا فیترکه فقد رفع عنه. فکیف ینطبق علیه الرفع الادعائي» و لیس المقصود 
منه فرض ما لو تحمل من لا یطیق شیثا الحرج و المشقة و فعله, فان ادعاء عدم صدور 
الواجب منه خلاف الامتنان" و لا یصح التبعیض بین فقرات حدیث الرفع بان یلتزم بکون 
الرفع في غیر هذه الفقرة رفعا ادعائیاه و في هذه الفقرة رفعا حقیقیا عن عالم ذمة المکلف؛ 
فانه خلاف وحدة السیاق في قوله «رفع عن امتي تسعة). 


المناقشة الرابعة و دراستها 
و هی من المحقق النائینی ین اه یضا: 
«نْ محل البحث لیس هو النسیان المستوعب لتمام الوقت في الموّنات. أو 


۱. فوائد لأصول. ج ۳ ص ۳۳۸. 

۲. المقرر: لا یمکن المساعدة علیه لاه صرح المحقق کرارا باشتراط کون المرفوع آمرا وجودیا و الا لمیصدق علیه 
«الرفع»؛ و علیه یختص فقرة «ما لایطیقون» آیضا بالصورة التی آوجد العبد بسبب عدم طاقته علی ترک شی, آمرا وجودیا 
فی الخارج و هی فی المحرمات. 

و لایخفی آن هذا الکلام لایفرّت الفرق بین هذه الفقرة و فقرة «ما اضطرّوا الیه»؛ بل یمکن اقتراح فوارق بینهما بلتأمل مثل 
آن یختص ما اضطرّوا ٍلیه؛ بصورة کان ترک مبغوض المولی؛ میسورا للعبد و لکن ینجره ٍلی ضرر عظیم. کالاضطرار 
بشرب الخمر عند فقد الماء حیث ینجر العطشان ٍلی الموت و ان تیسر له ترک الشرب اٍلی آن یموت؛ و لکن «ما لا 
یطیقون» یشیر |ٍلی صورة لم‌تکن ترک مبغوض المولی مقدورا للعبد عادة کالذی اعتاد بالتدخین و ان لم‌یستلزم ضررا له. 


تیا 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۴۹ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۵۰ 


لتمام العمر في غیرها بل هو النسیان في بعض الوقت. و سقوط الجزئيّة في 
زمان النسیان لا يقتضي سقوطها في تمام الوقت آو في تمام العمر حتّی في زمان 
اللکر ونان هه نیاق لها عرفی: میم آن لیاسو یه هو اضف از نعوه 
في مجموع الوقت آو العمر, و نسیان الجزء في بعض الوقت کنسیان جملة 
المرکب بجمیع ما له من الأجزاء في بعض الوقت لا قتضي سقوط التکلیف 
عن الطبيعة المأمور بها رآساء پل مقتضی تعلق الطلب بصرف الوجود- مع کون 
الوقت المضروب له آوسع ممّا یحتاج ٍلیه الفعل من الزمان- هو بقاء الطلب 
عند القدرة علی ایجاد المتعلق و لو في جزء من الوقت الّذي یسع لایجاد 
المآمور به. و لا یعتبر القدرة في جمیع الوقت. فرفع الجیيّة في حال النسیان 
لا یوجب عدم وجوب الاعادة عند التذکر کما لا یوجب نسیان الکل في بعض 
الوقت سقوط الطلب عنه رأسا حتی مع التذکر في الوقت فائه لا فرق بین 
نسیان الجزء و نسیان الکل فیما هو المبحوث عنه في المقام.»۱ 


توضیح: یمکن تأیید ما ذکره بأئه لا دلیل علی جزئية الجزء فی جمیع آفراد الطبيعة 
المأموربها بل هو جزء لصرف الوجود حیث کان هو المطلوب واقعا؛ فانتفاء الجریبة 
بحدیث الرفع» یختص بوجود الطبیعة حین نسیان المکلف فاذا ارتفع النسیان فلادلیل علی 
عدم الأمر بصرف الوجود الشامل للجزء. 

نقول: لایمکن الالتزام بما ذکره من وجهین: 

ما آولا: فلانا لم‌نجد أیَ وجه لاختصاص البحث بالنسیان غیرالمستوعب فدلیله آخصض 
من مدعاه. 

و ثانیا: انا و ٍن لم‌ننکر عدم اقتضاء النظر العقلی لاکثر من جزئية الجزء و مانعية المانع 
لصرف الوجود و لکن العرف لایساعده عند الاستظهار من الادلة بل یجعل جزء الطبیعق 
جزءٌ لجمیع الأفراد آیضاء فکما یسری خصوصية الوجوب التی تعرض نفس الطبيعة بالفرده 
فینوی قبل الصلاة ب «اصلی هذه الصلاة الواجبة قربة اٍلی الّه» کذلک یسری خحصوصية 
الشمول للجزء المنسی التی هی آیضا عارض للفس الطبيعة بالفرد. فیعبّر بعد ارتفاع النسیان 
ب «انی ترکت جزء الصلاة و هو السورة مثلا نسیانا؛ فلاضیر فی آن العقل لایجد وجها 
لجزيّة السورة لهذا الفرد من الصلاة لأن العرف هو الملاک عند الاستظهار و لا مانع له 


۱. فوائد لأأصول. ج 4 ص ۲۲۵. 


من هذه الجهة لأن یستظهر من حدیث الرفع» ارتفاع جزئية الجزء عن المرکب المأتی‌به 
تال التیسانق, 


المناقشة الخامسة و دراستها 

هی مخ المحق التاتتی تن سره ایشا 
«لیس في المرکُبات الارتباطيّة الا طلب واحد تعلق بعدة آمور متباينة یجمعها 
وحدة اعتبارت و تنتزع جريّة کل واحد من تلک الأمور المتباينة من انبساط 
الطلب علیها و تعلقه به بتبع تعلقه بالکل, و لیست جرنية کل واحد منها مستقلة 
بالجعل فالذي یلزم من نسیان آحد الاجزاء هو سقوط الطلب عن الکلْ» لا 
عن خحصوص الجزء المنسی, فائه لیس في البین الا طلب واحد و لا معنی 
لتبعیض الطلب و تقطیعه و جعل الساقط هو خصوص القطعة التي یختص بها 
الجزء المنسیٍ. فان ذلک یتوقف علی قیام الدلیل علیه بالخصوص. و لا یمکن 
الاستدلال له بمثل قوله سی اعی ر هرستم «رفع.. النسیان» فان ُقصی ما بقتضیه نسیان 
الجزء في بعض الوقت هو خروج زمان النسیان عن سعة داثرة التکلیف الْذي کان 
منبسطا علی مجموع الوقت. کما ٍذا خرج جزء من الزمان المضروب للعمل عن 
سعة دائرة التکلیف بغیر النسیان: من اضطرار آو |کراه و نحو ذلک. 
فکما أنْ تعذر جزء المرکب في بعض الوقت بغیر النسیان من ساثئر الأعذار 
خر لا يقتضي رفع التکلیف عن خصوص الجزء المتعذر بل یسقط التکلیف تیا 
عن الکل رأسا في خصوص وقت العذر و یخرج ذلک الوقت عن صلاحية ۱ 
وقوع المأمور به فیه. و پلزمه قهرا وقوع الطلب فیما عداه من ساثر الأوقات 
خر الّتي یمکن (یقاع المرکب فیها بما له من الأجزا» کذلک تعدّر جزء 
المرگب في بعض الوقت بالنسیان لا يقتضي الا سقوط التکلیف عن الکل 
رس لا عن خصوص الجزء المنسي ». 

نقول: هذا آیضا تخریج ثبوتی صرف و لکنا بعد آن أجرینا حدیث الرفع فی نفس 

الجريية لا الأمر بالاکشس فلا صورة ثبوتية له الا وضع الأمر بالاأقل بعد رفع الأمر بالأکثر. 
لا یقال: الجرئية لیس فیها أیْ ثقل حتی یمکن آن یرفعها الحدیث؛ نما التقل فی الامر 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱. فوائد الاصول ج 4 ص ۲۲۰. 


۱۵۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


وزه 


بالمرکب من الجزء المنسی و رفعه لایفید وضع الاقل. کما آفاده. 

لأْنا نقول: لاشبهة فی وجود الثقل للجزئية عند العرف لانه یُسند لزوم اعادة المرکب 
ای اطلاق الجزئية لحال النسیان حیث ان ارتفاعها ینتج وضع الاأمر بالأقل الذی امتثله فی 
بحال ا کیب زز, 


تکملتان 

الأولی: لاینحصر مبنی الاشکال علی ما استظهره الشیخ من مرفوعية الماخذة آو ما 
استظهرناه من مرفوعية مطلق التبعة و لو کانت دنیویء بل الرواية غيردالة و لو قلنا بمقالة 
الرفع الادعائی عن عالم التکوین کما یراه المحقق النائینی و السید الامام و الرفع الحقیقی 
عن عالم التشریع کما پراه المحقق الخویی " لکن لدلیل آخر و هو آنه: 

لاتدل الرواية علی آکثر من ادعاء ترک الجزء کلاترک علی مسلک الرفع الادعائی آو 
اعتبار عدم کون هذا الترک موضوعا لاثثر الشرعی علی مسلک الرفع التشریعی مع آن 
تصحیح عمل الناسی یحتاج الی اعتباره کالفعل, فلایکفی هذا المقدار لتصحیح عمله. 

لایقال: کیف لایکون الترک منشتاً ار الشرعی مع آن الاعادة و القضاء مستندان الیه 
فیرفعهما الحدیث علی المسلک الثانی. 

نا نقول: لاینبغی الاشکال فی آن الحدیث نما دل علی رفع آثار فعل المکلف بما هو 
منتسب الیه» فلایدل علی رفع وجوب غسل الجسد للصلاة |ذا لاقی الدم نسیانا آو اضطرارا 
آو غیر ذلک. لأن تأثیر ملاقاة الدم موضوع فی وجوب الغسل بما هو شیع من الأشیاء لا 
بما هو صادر عن المکلف. 

و الاعادة و القضاء آیضا من هذا القبیل لأنهما لیسا آثر ترک المکلف بما هو منتسب الیه 
بل هو من آثار مطلق الترک و لو کان عن اکراه آو اضطرار. 

بل هذا المسلک الثانی یواجه |ٍشکالا آحر یجعله غیرقابل تلدلالة أصلاه و هو: 

ان التحقیق عدم کون الجزثئية مجعولا و لو تبعه لا واقعا و لا عرفاه فلیست الجزئية آمرا 
شرعیا حتی پرفعه الحدیث عن الموضوعية للاثار. 

و آما لعدم مجعولية الجزئية عند العرف فانظر الی العبد الذی آمره مولاه بأن «یطبخ 
للغداء طعاما مشتملا علی شی معین» و آیضا قال له: «ٍذا ترکت آَیّ آمرنا؛ فاقضه فی الیوم 
القادم» و قال ایضا «رفع عن عبیدی النسیان». 


. تهذیب الأصول ج ۳ ص ۳۳. 
۲. مصباح الأْصول ج ۱ ص۳۰۶ و ۳۰۸. 


فاذا طبخ العبد ذلک الطعام و لکن نسی آن یجعل فیه حین طبخه ذلک الشی المعین 
حتی صار وقت الغداء؛ فهل تری آنه یتمسک بدلیل رفع النسیان لنفی وجوب طبخ ذلک 
الطعام غداء تدارکا لما فات منه!؟ 

و کذلک الامر فی النسیان غیرالمستوعب آیضا؛ کما لو نسی و هیّی الطعام الفاقد لذلک 
الشی المعین قبل وقت الغداء بساعات؛ فهل یتمسک بحدیث رفع النسیان لرفع جزثية 
الشی الذی آخل به نسیاناا؟ فان من الواضح آنه لایقبل العرف منه ذلک بل پُلزمونه باعادة 
طبخ الطعام بعد تمکنه من طبخه المشتمل علی الجزء الواجب فی نفس الیوم. 

الثانية: لو فرض دلالة الحدیث علی کفاية عمل الناسی. فلاینبغی الارتیاب فی اخحتصاصها 
بنسیان الأجزاء المسنونة و آما الفرالض, فتخصّص بمفهوم هذه الصحیحتین: 

قه تیاده و قآ ان تیان مق 


ن امین بن سعید عَنْ خمّاد بن عیسی عَنْ خریز عَنْ زرارة عن آبي عنّد له 


عیی عْ يب ند ان مدب فشلم دمن ماس فلا 
رض ال کوع و السجود و ارام تفن رک القراة معا اصلاة و من ْسي 
لقرَاءة فقَذ تم صلاته و لا شي ء علیه." 


فان قلنا بآن الفريضة ما آوجبه اه و بیّنه فی کتابه الشریف و سایر الواجبات سنة کما 
علیه المحقق الخویی " و السید الامام" و شیخنا المحقق التبریزی" فلا عسر فی التطبیق. 

و لکنه مشکل نظرا الی آَنْ الظاهر من بعض الروایات أنْ الفريضة «ما آوجبه الّه 
بلاواسطة و ان لین فی الکتاب الکریم» و السنة ما سَنه النبی سلی عیدر نه کما علیه السیّد 
الزنجانی؛ فهذا الکلینی ینقل بسند صحیح عن آبی عبدالّه سم آنه قال: 
وان ال اه سزه میت کاق شا ۵ ها بویا یماهس لوزن و لا بسن 


روج فرض السّلاة رکعتین 


في شَي ء ما یوس به الخلق فَأدب بآداب له نع ناه 
. الخصال. ج ۱ ص ۲۸۶. 

۲ الكافي, ج ۳ ص ۳۶۷ 

۳ موسوعة الامام الخویی: ج 6 ص ۳۸ 

۶ کتاب الخخلل فی الصلاة ص ۲۱. 

0۵ تنقیح مبانی العروة ج ۳ ص‌ ۳ 


تیا 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۵۳ 


تیا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۵۴ 


رکفتین عشرّ رکعات فأضاف رَسول الّه س.عی, نه الی الر کین رکعتین و الی 
المَغرب ركفَة فصارّث عدیل الفریشة- لا جوز تزکهنْ الا في سَفر و رَد الر کعة في 
الاو فترکها قائمة فی اسف و الک فأجاز لته 4 ذلک کله.۱ 


و علیه فربما یقال: لامحیص فی معرفة الأجزاء المسنونة الا ملاحظة الروایات و ما اشتبه 
آمره, فلایمکن الحاقه بها لأن |جمال مصداق الخاص یسری |لی العام و یمنع من التمسک 
بحدیث الرفع. 

و لکن الصحیح عدم الاشکال فی رفع الاجمال باستصحاب عدم کونه فريضة. 


عدم دلالة حدیث الرفع علی صحة عمل الناسی الفاقد لجزء آو الواجد لمانع و العمدة 
فی الاشکال, ثلاثة: 

الف: الصحیح آن حدیث الرفع لایدل الا علی رفع تبعة العمل الصادر عن نسیان من 
عالم تسجیل الأعمال و المسئولية تجاههاء سواء کانت التبعة دنیویا و آخرویا؛ مع آنه 
لیس وجوب للاعادق من تبعات العمل الصادر عن نسیان بل هو بمناط عدم استیفاء ملاک 
الواجب؛ فلایدل الحدیث علی رفعه. 

ب: آن التحقیق عدم کون الجزئية مجعولا و لو تبعا؛ لا واقعا و لا عرفاه فلیست الجزئية 
آمرا شرعیا حتی یرفعه الحدیث عن الموضوعية لاتار. 

ج: و علی فرض تسلیم دلالة الحدیث علی کفاية عمله, فلاینبغی الریب فی اختصاصه 
بنسیان سنن الأجزاء؛ و آما الفرائضء فیظهر بطلان العمل الفاقد له من مفهوم حدیث 
«لاتتقّض السُنة الفریض» و ان الّه فرض ال کوع و السجود و ان تفن رک لقراءة تمد 
1 الصلاة). ۱ 


فهرس المنایع 

۱. آحکام الرضاع في فقه الشيعةء الخویی, السید ابوالقاسم المقرر: السید محمد مهدی الموسوی 
الخلخالی - محمد تقی الایروانی, الطبعة الأولی» امجلد المنیر للطباعة و النشس ۱4۱۷ هق. 

۲. الانتصار في انفرادات الاماميةء الشریف المرتضی» علی بن حسین موسوی, ۱ مجلد قم مکتبة النشر 
الاسلامی, الطبعة الأولی؛ ۱۶۱۵ هق. 

۳. التفسیر العیاشی, محمد بن مسعود المحقق مصحح: هاشم الرسولي المحلاتي, الطبعة الأولی» طهران؛ 
العطا لخلمیاه ۱۶۲۷ مق 


1 الكافي» ج ۱ ص ۰۲۱۱ 


۶ تنقیح مبانی العروة التبریزی جواد بن علی» ۶ مجلد. الطبعة الأولی؛ قم. دار الصديقة الشهيدة سلم اه 
طیهان ۱۶۲ هاق. 

۵ تهذیب الأحکام. الطوسي, محمد بن الحسن, المحقق المصحح: حسن الموسوي الخرسان, الطبعة 
الرابعةء طهران دار الکتب الاسلامية ۱۶۰۷ هق. 

قهلایب الاول: الخمینی السید روح الم المقرر: جعفر السبحاني, ۳ مجلد. الطبعة الأولی؛ طهران؛ 
موسسة تنظیم و نشر تراث الامام الخميني, ۱۸۲۳ هاق. 

۷ الخصال, الصدوق, محمّد بن علی بن بابویه ۲ مجلد. المحقق المصحح: علی آکبر الغفاری الطبعة 
الأولی» قم مکتبة النشر الاسلامی؛ ۱۳۱۲ هش. 

۸ الخلاف الطوسی؛ محمد بن حسن. 1 مجلد الطبعة الأولی قم موسسة النشر الاسلامی, ۱2۰۷ هق. 

٩‏ درر الفوائد في الحاشية علی الفراند. الخراسانی. محمد کاظم بن حسین. الطبعة الاولی. طهران مسسة 
الطبع و النشر التابعة لوزارة التقافة و الارشاد الاسلامي ۱۸۱۰ هق. 

۰. فرائد الاصول الانصاری» مرتضی بن محمدامین؛ ۶ مجلد. الطبعة التاسعة قم مجمع الفکر الاسلامي: 
۸ هق. 

از گواندااصول فاکش مد سین لیصا خی الکاظی اسان #ممان الط الارتن: 
قم مکتبة النشر الاسلامی؛ ۱۳۷۲ هش. 

۲ الكافي الکلینی, محمد بن یعقوب. المحقق المصحح: علی آکبر الغفاری و محمد الأخوندی, ۸ 
مجلد. الطبعة الرابع طهران دار الکتب الاسلامية, ۱۶۰۷ هق. 

۳ کتاب الخلل في الصلاة الخمینی؛ السید روح ال ۱ مجلد. الطبعة الأولی؛ قم. مطبعة المهر. 

۶ کفاية الأصول, الخراسانی. محمد کاظم. المحقق المصحح: مجتبی المحمودی, ۲ مجلد الطبعة 
الأولی. قم. مجمع الفکر الاسلامی, ۱۸۳۱ هق. 

۵ المحاسن البرقي, آحمد بن محمد بن خالد. المحقق مصحح: جلال الدین المحدت. الطبعة الثاني 
قم دار الکتب الاسلامية ۱۳۷۱ هق. 

7. المحاضرات (مباحث أصول الفقه) المحقق الداما السید محمد المقرر: السید جلال الدین الطاهري 
الأصفهانی» الطبعة الاولی, ۳ مجلد. اصفهان مبارک؛ ۱۶۲۶ هاق. 

۷ لقن تم المشتضیر السلی مقر ین خسن مسف لین الاولی )سلطا یداد 
علیه اسلا ۱۶۰۷ هاق. 

۸ من لا بحضره الفقیه. الصدوق, محمد بن علی ابن بابویه المحقق المصحح: الغفاری, علی اکبر, ؛ 
مجلد. الطبعة الثانیق قی موسسة النشر الاسلامی, ۱۶۱۳ هق. 

.٩‏ موسوعة الامام الخوئي, الخویی, السید آبوالقاسم بن علی آکبر ۵۰ مجلد. الطبعة الأولی: قم مسسة 
احیاء آثار الامام الخوتي: ۱۶۱۸ هق. 
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دراسة دلالة حدیث الرفع علی كفاية عمل الناسی 


۱۵۵ 


۱۵۶ 


حدد 
میج ۲۶ ميتسه ۵ 
-* 


ی 
اک 
فصل‌نامه‌ی علمی- تخصصی 
سال چهارم» پیش‌شماره‌ی سیزدهم» زمستان ٩۳‏ 


ا ۳ 2 زک ۳ 
یی و و 
قسمت دوم 
در شماره قبل به معرفی بخش‌هایی از نرم افزار قدرتمند. فیش نگار نور پرداختیم. در 
این مقاله. سایر قسمت‌ها را معرفی خواهیم کرد: 
همان‌گونه که گذشت این نرم‌افزار از سه بخش اصلی نمایش. جستجو و امکانات 
تشکیل شده و بخشن نمایتن دارای دی قسعت فش متتی و فیشی صوتی است: 


با فشردن کلید فیش صوتی. صفحه جدیدی باز می‌شود که امکانات متنوعی ارائه 
می‌دهد. 

برای ایجاد فیش‌های صوتی می‌توان از دو راه ضبط مستقیم و بارگذاری فایل استفاده 
نمود. با کلیک بر روی «بارگذاری فایل» می‌توان به محتویات رایانه دسترسی داشت و 
فایل‌های صوتی يا ویدئویی با فرمت‌های متنوع را انتخاب و به فیش مورد نظر اضافه 
نمود. 

از ویژگی‌های جالب فیش‌نگار این است که می‌توان به طور نامحدود کلیدواژه‌هایی به 


فیش‌های صوتی اضافه نمود به گونه‌ای که کلیک بر روی هر کلیدواژه. محقق را به همان 


ات 


۱5۷ 


۱۵۸ 


قسمت از صوت يا فیلمی که کلیدواژه برای آن تعریف شده هدایت می‌کند. 


1 
1 جدید ۱ 


5 > 


شروع ضببا 


نفد - نظر - تلخیص 


همچنین امکانات خوبی به منظور پیاده‌سازی فایل‌های درسی و سخنرانی ارائه شده 


استنت: 


متعدد ارائه شده برای جستجو به گونه‌ای است که کاربر را بسیار سریع و آسان به فیش 
مورد نظر خود راهنمایی می‌کند. برخی از امکانات موجود در بخش جستجو به شرح 
زیر است: 

و جستجوی یک کلمه. عبارت کامل کلمات متعدد به صورت عطفی و فصلی در 
دامنه‌های مختلف مانند: متن فیش» موضوعات. کلیدواژه و نقد و نظر. 

* محدود کردن دامنه جستجو به موضوع. منبع و پدیدآور خاص. 

* جستجوی احتصاصی در میان فیشهای دارای کلیدواژه. 

9 جستجو در میان فیش‌های ایجاد شده در محدوده یک تاریخ معین. 


جستجو بر اساس شماره. نوع و درجه اهمیت فیش‌ها. 


تقرموده اند ابا ظاهرا همان 
لغوبت نذا با لفویت وجوب 


یکی از امکانات بسیار جالب و مهم فیش نگار قابلیت همسان‌سازی بانک‌های مختلف 
قیش‌نگاو است: این قالیت:درموردی کاراین خود را نشان می‌دهد که کاربر بر روی دو 
سیستم رایانه خانگی و لب‌تاب خود نرم‌افزار فیش‌نگار را نصب کرده باشد و در بازه‌های 
ناش شتا فیش‌های متفاوتی به هر یک از آنها اضافه کرده باشد. در چنین مواردی 
اگر قصد یکپارچه‌سازی فیش‌های موجود در دو بانک را داشته باشد به سادگی می‌تواند 
از قسمت جستجو و با انتخاب گزینه «ارسال به بانک دیگر» به مقصود خود برسد. 
نرم‌افزار تمامی فیش‌های انتخاب شده را به بانک مقصد می‌فرستد و در صورتی که 
برحی از فیش‌ها مشترک باشد بر اساس تاریخ آخرین ویرایش عمل می‌کند به گونه‌ای 
که اگر فیش موجود در بانک مقصد در زمان نزدیک‌تری ویرایش شده باشد از جایگزینی 
خودداری می‌کند. 

امکانات 

بخش سوم نرم افزار فیش‌نگار. امکانات است که دارای قابلیت‌هایی مانند ایجاد بانک؛ 
معرفی بانک موجود ویرایش بانک است. 


قسمت انعطاف پذیری زیادی دارد و مطابق سلیقه کاربر قابل تغییر است به گونه‌ای که 


۳۹ 


نرم‌افزارفیش‌نگار نور 


۱۵۹ 


در قسمتی دیگر از بخش امکانات 
گزینه‌هایی مانند پشتیبان گیری از 
بانک جاری و نمایش گزارشات به 


نام کاربری و رمز عبور برای 
محافظت از اطلاعات وجود دارد. 
در پایان یادآوری می‌کنيم که 
به جرأت می‌توان گفت نرم‌افزار 
فیش‌نگار با وجود برحی اشکالات. 
یکی از بهترین و کاملترین برنامه‌های فیش‌برداری الکترونیکی است که بسیاری از 


کیفیت ضبط فیل صوتی . و1۵ ۳۱ «] 
ذخیره خودکار متن فیش در هر دقیقه 


9 


نکته بسیار مهم: پیش نیاز برنامه فیش نگار نرم افزار ۴۲۵۳6۷۵۲۷ ۱۱۶۲ ۱۸۵۲۵50۶ 
است. بسیاری از کاربران از وجود باگ‌ها و اشکالات فراوان در این برنامه گلایه‌مند 
هستند. راه‌حل بسیاری از مشکلات نصب آخرین نسخه این نرم افزار است و در حال 
حاضر نسخه 4:1 نت فریم ورک ارائه شده که نصب آن نه تنها برای این برنامه بلکه برای 
اجرای بسیاری از نرم‌افزارها لازم است. 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


ً‌ 
0 
ف 


خلاصه القالات 


العلة و الحکمة من وجهة نظر سماحة آية اللّه الشبیری الزنجانی 
مرکز الامام محمد الباقر عب دم الفقهی 


خلاصة المقالة 

فی بعض النصوص الدینی اضافة الی الحکم یشار الی مالاکه ایضا. بالرجوع الی الکتب الفقهية یشاهد انه 
یتمسک تارة ببعض الملاکات الذی یُسمی علة فی عملية استنباط الاحکام الشرعیه و یعمم الحکمْ و مخصص. 
هریت میرک تن نارکا لاس تسی حیه خظا 

مع الاأسف رغم اهمية هذه المسألة فی عملية الاستنباطء لم تبحث فی علم الاصول بشکل منفرد و مستقل. 

نحن حاولنا فی هذا المقال اضافة الی تبیین مفهوم العلة و الحکمة آن نجیب عن هذا السئوال: «هل العلة و 

و الجواب هو ان المسالة ذو وجهین؛ ثبوتی و اثبانی. 

فلیقال من وجهة الثبوتی: ان کان المفاد الایجابی و السلبی للقضية المعللة معاء قابلا للارائة الی المخاطب. 
فالملاک معمّم و مخضص. و |ن کان المفاد الایجابی فقط قابلا للارائة فالملاک معمم فقط و ان کان المفاد 
السلبی فقط قابلا الیرئة آولم یمکن ارائة آیّهما من جانبین فالملاک لیس بمخضص و لا معمم. 

مّالحق من وجهة الاثباتی هو ان التعمیم و التخصیص لایستفادان الا فی حالة یصحب اجتماع الشراقط 
الثلائة؛ «کون بیان الملاک فی اسلوب تعلیلی» «کون الملاک بحیث یفهمه العرف و یکشف مصادیقه» و 
«کون الحکم و موضوعه مطلقا» مع انکشاف العلية التامة. نعم استفادة التخصیص متوقفة علی کون المتکلم فی 
مقام بیان جمیع علل الحکم. 


تما 


خلاصة القالات 


۱۶۱ 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۶۲ 


وقت خطبتی صلاة الجمعة 


غلامرضا الحسنی 


خلاصة المقالة 

حول خن الففاه بخطب ضااه انخمة پالتسبة ال التوال تواخدازیم زاین اتامسان» عم جوا اراد 
الخطب قبل الزوال. وجوب الایراد قبل الزوال استحباب التقدیم علی الزوال و جوازه. 

۷ یمکن الدفاع من الاستحباب و الوجوب فی قبال ادلة تقام علی عدم الجواز. من بین الادلة التّی تقام علی 
شرطیة الزوال, لا یمکن اثبات شمول صللة الجمعة للخطب.و ساثرالادلةایضاً ما قابل للتخصیص ولا منوط 
بعدم ورود البیان علی الجواز. 

دلالة صحيحة عبدالّه بن سنان علی الجواز واضح و غیر قابل للتوجیه و یمکن تقدیمها علی ادلة عدم الجواز 
و بالتالی یجوز ایرادالخطبة قبل الزوال و یرجح تأخیره بعد الزوال عنایة بدلالة قطعية للسیرة و استمرار لتأخیر 
فی صلاة جمعة النبی صلی انه عله و آه. 

مفاتیح البحث: صلاة الجمعة الخطب. حین الابتداء بخطب النبی, الزوال 


الدراسة الفقهية لضمان الخسائر الناشئة من خطاً القاضی 


السید سجاد الموسوی الکرمانشاهی 


خلاصة المقالة 
الحکم المشهور بین الامامیه من السابق الی الاآن بالنسبة الی ضمان الخساثر و الجنایات التی تحدث علی 
المحکوم علیه بسبب خطاًالقاضی» کون هذا الضمان علی عهدة بیت المال فقط. 
فی قبال المشهور یحکم بعض المتاخرین بضمان ولی لدم و یعتبر القاضی منزلة الشرط فی تحقق هذه 
لجناية 
فی رأی المصنفه یمکن التمسک بقاعده الغرور فی هذه المسئلة و لاب فیها من التفصیل الذی بسببها یبراً مر 
ولی الدم من الضمان مطلقا و یستقر الضمان علی عهدة القاضی او بینته. 1 
مفاتیح البحث: خطاًالقاضی» ضمان القاضی ضمان البیّنهه ضمان ولی الدم قاعدة الغرور. 


خلاصة القالات 


ره 


ایا 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۶۳ 


زضا الاستکتفری 


خلاصة المقالة 

آم مس فا بفضن الرواکپضن معقنا تحیاتا ‏ فصاع الی فیلات عمیقا باید الکناسی, احد هن الوا 

هو وان لم یکن صاحب احادیث کثيرة لکن روایاته المعدودةء روایات مفصلة و مفتی بها و لها آثار متعددة 
فی الفقه مضافا الی آن البتا عن یزید الکناسی یضمن قراس مسال لا تخت کیراها بیزید الکتاسیطرق 
اثبات الاتحاد بین العناوین المختلفةء کیفية اثبات التغایر بین العناوین» قاعدة المشاهیر قاعدة کثرة نقل الاجلاء 
من تلک المسائل. 

فی هذه المقالة قد استدل لاثبات وناقة پزید الکناسی بالادلة السبعة التالیة: «اتحاده مع ابی خالد القماط» 
«اتحاده مع ابی خالد الکابلی» «تحاده مع برید بن معاویة» «نقل اصحاب الاجماع منه» «كثرة نقل الاجلاء 
منه» «الوقوع فی الروایات المفتی بها» و «قاعدة المشاهیر». 

و فی الختام بعد دراسة الادلة السبعةه تستنتج آن من ضم الادلة بضعها بالبض خصوصا دلیلی «کثرة نقل 
الاجلاء منه» و «الوقوع فی الروایات المفتی بها» یمکن استفادة وثاقة یزید الکناسی. 

مفاتیح البحث: یزید الکناسی» یزید ابوخالد القماطء ابوخالد الکابلی» برید بن معاوية العجلی» قاعدة کثرة نقل 
الاجالاء قاعدة المشاهیر» قاعدة الوقوع فی الروایات المفتی بها 


اعتبار رعایت ترتیب میان سمت راست و چپ بدن در غسل جنابت 


مهدی گنجی 


ده 
گرچه لزوم رعایت ترتیب بین سمت راست و چپ بدن در غسل جنابت امری اجماعی بلکه مورد توافق میان 
قدمای اصحاب بوده است لکن برخی متآخرین در لزوم آن اشکال کرده بلکه گروهی از آنان مانند شبخ بهایی 
و صاحب ذخیره و صاحب مدارک» متمایل به پذیرش عدم لزوم رعایت شده‌اند و حتی عده‌ای از معاصرین مانند 
محقق خوبی تس‌سر از این فراتر رفته و حکم به عدم اعتبار ترتیب نموده و االه‌ای بر آن اقامه کرده‌اند. 
این مقاله با طرح ادله محقتق خویی در رد اعتبار ترتیب و مناقشه در تمامی آنها در پی اثبات قول مشهور و ۳ 
پذیرش آن می‌باشد. : 
کلیده واژه: غسل جنابت شرائط غسل جنابت اعتبرترتیب بین دو طرف. 


خلاصة القالات 


۱۶۵ 


بررسی دلالت حدیث رفع بر کفایت عمل ناسی 


چکیده 
برخی بزرگان از قدماء و متأخرین برای تصحیح عمل ناسی که فاقد جزء یا واجد مانعی است. به حدیث «رفع 
نسیان» تمسک کرده‌اند لکن حق آن است که موافق نظر برخی دیگر از علماء این حدیث دلالتی بر آن ندارد. 
به نظر می‌رسد که دلالت این حدیث با سه اشکال عمده روبرو است: 
۱ حدیث رفع تنها بر برداشته شدن تبعات عمل ناشی از نسیان اعم از تبعات دنیوی و اخروی در عالم ثبت 
۳9 اعمال و عدم مسئولیت در قبال آن دلالت می‌کند. در حالی و 
۰ بلکه به لحاظ عدم استیفاء ملاک واجب است؛ از این رو حدیث یاد شده دلالتی بر رفع آن ندارد. 
۲. تحقیق مطلب آن است که جزئیت حتی به شکل تبعی نیز مجعول نیست نه واقا و نه عرفا. بنبراین 
جزئیت امری شرعی نیست تا حدیث رفع آن را از موضوعیت برای آثار بردارد 
۳ بر فرض پذیرش دلالت حدیث رفع بر کفایت عمل ناسی باید آن را مختص به نسیان سنن الاجزاء 
دانست زیرا باطل بودن عملی که فاقد فراتض الاجزاء است از مفهوم حدیت«لاتنقض السُنهة الفریضة» و «نْ له 
قَرض ال کوع و سود و اه من رک رامع مد اد اسلا آشکار می‌گردد. ۱ 
کلید واژه: عمل ناسی» حدیث رفع» عمل فاقد جزء عمل واجد مانع. 


سال چهارم.پیش‌شماره‌ی سیزدهم.زمستان ٩۳‏ 


۱۶۶ 


الفهرس 


العلة و الحکمة من وجهة نظر سماحة آية اللّه الشبیری الزنجانی دام ظله 
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وقت خطبتی صلاة الجمعة 


الدراسة الفقهية لضمان الخساثر الناشئة من خطاً القاضی 
السید سجاد الموسوي الكرمانشاهي 


پزید الکناسی 
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فقه التقنية 
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الاستاذ مهدي الگنجي 


دراسة دلالة حدیث الرفع علی کفابة عمل الناسی 
الاستاذ محمدتقی الشهيدي 


برنامج «فیش نگار نور» (القسم الثاني) 


۳۷ 


۷۳ 


۸۳ 


۱۰۵ 


۱۳۵ 


۱۳۱ 


۱۵۷ 
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